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Eingeklammerte Zahlen ohne nähere Bezeichnung hinter Kirchen- 
väter-Citaten beziehn sich auf Bandnummer und Seitenzahl 
der Series Graeca von Migne's Patrologia. Die Series 
Latina ist mit Mlat. bezeichnet. 

Irenaeus ist nach der Cambridger Ausgabe von Harvey (2 Bde. 1857); 
Clemens Alexandrinus nach der Oxforder Ausgabe von 
Dindorf (4 Bde. 1869) citirt. 

C. I. A.; C. I. G.; C. I. L. = Corpus Inscriptionum Atticarum, Grae- 
carum, Latinarum. Die römische Zahl giebt den Band, die 
arabische die Nummer der Inschrift an. 

Die Namen der Verfasser der citirten Bücher sind nur da ge- 
sperrt gedruckt, \90 dieselben erstmalig und mit vollem 
Titel angeführt werden. 



Die Forschungen über die innere Entwicklung des Christen- 
tums innerhalb der griechisch-römischen Welt haben immer 
deutlicher zu Tage treten lassen, welche tiefgreifende und folgen- 
schwere Verschiebung der Gesichtspunkte die Durchdringung der 
genuin christlichen Ideen durch den Geist der Antike zur Folge 
gehabt hat. Der genaueren Ergründung dieses geistigen Prozesses 
möchte die vorliegende Arbeit dadurch dienen, dass sie einen 
wichtigen Faktor desselben, das Mysterienwesen, einer genaueren 
Untersuchung unterzieht. 

Dass dieses letztere für die Entwicklung des Christentums 
resp. für die Ausbildung kirchlicher Institutionen von Bedeutung 
gewesen, ist eine von der protestantischen Wissenschaft längst 
festgestellte Thatsache. Nur über die Art und Weise der Ein- 
wirkung haben sich Meinungsverschiedenheiten ergeben, die z. T. 
den jeweiligen Standpunkt der verschiedenen Zeiten und Forscher 
widerspiegeln. 

Das Verdienst, für die Behandlung unsres Problems den 
festen Grund gelegt zu haben, gebührt Isaak Casaubonus. 
In seinen Exercitationes^) giebt derselbe einen Überblick 
über das antike Mysterienwesen, um dann nachzuweisen, wie die 
Terminologie desselben in der Kirche Aufnahme gefunden und 
in verschiedenen kirchlichen Institutionen ein Einfluss der 
Mysterienculte sich bemerkbar mache: in der Katechumenats- 
und Bussordnung mit ihren Graden, in der nächtlichen Zeit der 
Taufieier, in der Entlassung vor der missa fidelium und in der 
Geheimhaltung der Tauf- und Abendmahlsriten. Verursacht 
scheint ihm dieser Thatbestand durch ein paedagogisches Interesse 



^) De rebus sacris exeroitationes XVI ad Baronii Prolegomena, 
Genev. 1656, p. 478—499. 

▲nrich, Mysterienwesen and Christentom. X 



der Kirchenlehrer. Wie einst Paulus an den Altar des Un- 
bekannten Gottes angeknüpft, so hätten sie, da in religiösen 
Dingen der Mensch zäh am Hergebrachten halte, viele Namen 
und Gebräuche heidnischer Ceremonien mit Umdeutung ihres 
Sinnes beibehalten. 

Diese klassischen Untersuchungen des grossen Genfer Philo- 
logen sind zweihundert Jahre lang nicht überholt worden. Im 
Interesse der theologischen Polemik gegen den katholischen 
Traditionsbeweis wandte sich nämlich, zumal seit der zwischen 
Seh eis träte und Tentzel geführten Controverse, die Auf- 
merksamkeit bald ausschliesslich einer einzelnen Gruppe der 
unser Problem constituirenden und nur in ihrem Zusammenhange 
verständlichen Erscheinungen zu, der seit Dallaeus*) sogen, 
disciplina arcani — eine Isolirung, die samt der leicht mis- 
verständlichen Bezeichnung oft verhängnisvoll geworden ist. Im 
Anschluss an Casaubonus leiteten Albertinus, Meier und 
Tentzel *) die Arcandisciplin aus dem Mysterien wesen ab, 
letzterer mit der bemerkenswerten Erklärung, dass hier nicht 
eine von der Kirche bewusst getroffene Einrichtung, sondern 
vielmehr ein durch alte Gewohnheit der heidnischen Proselyten 
allmählich in die kirchliche Sitte eingedrungener Brauch vorliege *). 
Dieselbe Ansicht finden wir im folgenden Jh. durch Sehe diu s 
vertreten, während Clarkson wieder von bewusster Nachbildung 
der heidnischen Sitte zwecks Anlockung von Proselyten redet *). 



*) De scriptis, quae sub Dionysii Ar. et Ignatii DOminibus circum- 
feruntur, Genev. 1666, p. 142. 

') E. Albertinus, de enoharistiae sacramento, Daventr. 1654 fol., 
p. 707 sq. — G. Th. Meier, de recondita veteris ecclesiae theologia. 
Heimst. 1670 (mir nicht zugänglich). — W. E. Tentzelii Exor- 
citationes selectae, pars II, Lips. et Francof. 1692, p. 9. 213. 

^) L. c. 9 Sacra quaedam in ecclesia . . . private instituto 
eonsilioque tegerentur. neo enim ex ullo ecclesiae canone aut decreto 
id factum legitur, sed tacitis moribus ex consuetudine gentilium 
cum Ghristianis et reliquiis paganismi in communem quendam 
utriusque ecclesiae usum potius quam jus et solemnem disciplinam 
sensim transiit. 

*) J. L. Schedius, commentatio de sacris opertis veterum 
Ghristianorum, Gott. 1790, p. 11. 27. — D. Clarkson, discours sur 
les liturgies, trad. de l'Angl., Rotterd. 1716, p. 42. 



Mosheim, Stark und Greuzer brachten das Problem wieder 
in der Ausdehnung zur Sprache, in der es Casaubonus behandelt 
hatte, ohne in ihren Nachweisungen wesentlich über ihn hinaus- 
zukommen ^). Dem Bationalismus musste ohnehin das Verständnis 
für die letzten Ursachen dieses Prozesses fem liegen; redet doch 
z. B. Planck von der ,,kindischen Absicht, auch von christlichen 
Mysterien sprechen zu können und dieselben als Lockungsmittel 
zu benutzen" *). 

An einschlägigen Arbeiten aus unserm Jh. sind zunächst 
die Untersuchungen von Fromm an n, Theodosius Harnack, 
Zezschwitz und Bonwetsch über die Arcandisciplin zu 
nennen 8). Nach dem ersteren hätten Verfolgung und Spott 
der Heiden die Christen gezwungen, ihren Gottesdienst nach 
aussen hin streng abzuschliessen. Gleichzeitig sei in der da- 
maligen Gesellschaft, insbesondere durch die Wirkung der 
mystischen Philosophie, eine Vorliebe für das Geheimnisvolle zu 
Tage getreten, und so hätten denn übertretende Griechen den 
schon vorgefundenen christlichen Geheimcult nach Analogie der 
Mysterienculte ausgebildet. Zezschwitz constatirt umfassende 
Entlehnungen aus den Mysterienculten und weist insbesondre die 
Aufnahme der Mysterien-Terminologie ausführlich nach. Um so 
entschiedener stellt er, von seinen Anschauungen über das Wesen 
der Kirche bestimmt, jede Beeinflussung des Christentums durch 
die geistige Atmosphäre der Mysterienculte in Abrede. Die 
Kirche, in deren Wesen „der Gedanke begründet liege, durch 
Initiation zur Communion zu führen", habe, durch Zeitumstände 



^) L. V. Mosheim, de rebus Christiane rum ante Constantinum 
M. commentarii, Heimst. 1753, p. 319 sq.; Institutionum historiae eocl. 
libri IV, ed. 2, Heimst. 1764, p. 83. — J. A. Stark, Tralatitia ex 
Gentilismo in reh'gionem Christianam, Regiment. 1774, p. 7 — 17. — 
Fr. Creuzer, Symbolik u. Mythologie der alten Völker, IV* 1821, 
p. 501. 

*) Gesch. d. christlichen Gesellschafts- Verfassung I, 1803, p. 206 f. 

*) Frommann, de disciplina arcani, 1833, p. 78. — Th. Har- 
naok, Der christl. Gemeindegottesdienst im apostol. u. altkathol. Zeit- 
alter, 1854, p. 1—66. — G. V. Zezschwitz, System der christl.- 
kirchlichen Katechetik I, 1863, 154—209; Herzogs Real-Encyclop. « I, 
637—645. ■— N. Bonwetsch, Wesen, Entstehung u. Fortgang der 
Arcandisciplin, Zeitschr. f. d. historische Theologie, 1878, 201—299. 
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dazu genötigt, aus paedagogischer Absicht eine Beihe von Formen 
zur Ausgestaltung ihrer Erziehung und ihres Cultuslebens in 
bewusster, selbständiger Weise den Mysterien entlehnt, aber die 
Verwendung dieser Formen sei genuin chrisüichen Ursprungs. 
Bonwetsch sucht im Anschluss an Harnack den Gedanken 
durchzuführen, dass die durch Aufnahme heidnischer Gedanken 
bedingte gesetzlich-dualistische und hierarchische Entwicklung der 
Kirche die Aufiassung ihres Cultus als Mysterium zur Folge 
gehabt; denn eben das Wesen der Mysterien „stelle sich dar als 
ein auf consequentem Dualismus ruhender Cultus''. Diese 
Gleichheit der beiderseitigen Grundgedanken, dazu Accomodation 
an die halbheidnische Menge, habe, insbesondre nach dem Siege 
des Christentums, zur Aufnahme der Sprache und Form der 
heidnischen Mysterien geführt, was dann betreffs der Terminologie 
ausführlich dargetan wird. 

In den letzten Jahren haben Edwin Hatch und Heinrich 
Holtzmann das Verständnis unsrer Frage bedeutend gefordert ^). 
Beide weisen auf die Umbildung des Glaubens zum Mysterium 
hin und untersuchen dann, welche Änderungen in der Aufiassung, 
rituellen Ausgestaltung und Terminologie von Taufe und Abend- 
mahl auf die Mysterienculte zurückzuführen sind. Die Ein- 
wirkung derselben stellt sich ihnen als eine Seite des allgemeinen 
Umbildungsprozesses dar, den das Christentum in der antiken 
Welt erfahren hat, so dass die G^samtaufiassung dieses letzteren 
die Beurteilung dieser seiner Teilerscheinung notwendig bedingt. 

Auf den folgenden Blättern sollen diese Untersuchungen 
auf etwas breiterer Grundlage wieder aufgenommen werden. 
Eine sichere Beantwortung aller hierbei auftauchenden Fragen 
wird freilich stets nur bis zu einem gewissen Grade möglich sein. 
Dies ist — abgesehen von unsrer höchst lückenhaften Kenntnis 
der antiken Mysterienculte — im Wesen der Sache selbst be- 
gründet. Wenn wir nämlich auf die letzten Ursachen der ganzen 



^) Hatch, Griechentum u. Christentum, deutsch v. Preuschen, 
1892, 210 — 229. Dieses Capitel, das H. nicht mehr selber redigirt hat, 
u. zumal sein erster Abschnitt, ist wohl die schwächste Partie des 
geistvollen Buches. — Holtzmann, Die Katechese der alten Kirche, 
Theol. Abhandlungen Weizsäcker gew., 1892, 66—76. 



hier zur Frage stehenden Erscheinung zurückgehen, so bewegen 
wir uns in der Sphäre des religiösen Gefühlslebens. Der Helleni- 
sirungsprozess vollzieht sich hier nicht auf intellektuellem, sondern 
auf religiös-psychologischem Grebiete; es handelt sich also darum, 
zu zeigen, wie die religiöse Grundstimmung, welche die Auffassimg 
der Religion bedingt und die cultische Feier beherrscht, unter 
Einfluss gewisser Faktoren charakteristische Umprägungen erleidet. 
Eine Umbildung auf diesem Gebiete — gleichsam ein psycho- 
logischer Naturprozess — vollzieht sich aber weit stiller und 
unbewusster als etwa die ihr parallele dogmatische Entwicklung, 
ist daher auch nicht in so bestimmter Weise in ihren Stadien 
zu verfolgen wie diese letztere. Dazu kommt, dass für jene die 
religiösen Anschauungen und Gefühle grade der grossen Masse 
von bestimmender Bedeutung gewesen sind und somit die trei- 
benden Kräfte grossenteils in solchen Kreisen ihren Ursprung 
haben, die sich literarisch überhaupt nicht betätigt haben ; daher 
sie, bevor sie an die Oberfläche treten und für uns sichtbar 
werden, schon geraume Zeit eine uns verborgene Wirkung aus- 
geübt haben können. Dies mit ein Grund, weshalb die Anfänge 
der ims beschäftigenden Entwicklung in tiefes Dunkel gehüllt sind. 

Endlich lassen sich in der Kaiserzeit die Mysterien nicht 
mehr isoliren, sondern bilden einen integrirenden Bestandteil der 
neuerwachten und neugearteten Religiosität, die ihrerseits wieder 
in der neupythagoraeischen und neuplatonischen Philosophie ihre 
greifbarste Ausprägung gefunden hat. So ergiebt sich die Not- 
wendigkeit einer Betrachtung des Mysterienwesens im Rahmen 
und in seiner Verknüpfung mit der religiösen Cultur der spätem 
Antike, in die auch die neuplatonische Philosophie mit ihren 
Vorläufern einzurechnen ist. 

Um für die Untersuchung einen festen Boden zu gewinnen, 
ist zunächst ein zusammenhängender Überblick über das Wesen, 
die Entwicklung und religiöse Bedeutung der Mysterienculte 
nebst einer Darlegung ihrer Stellung und ihres Einflusses in der 
geistigen Cultur der christlichen Jahrhunderte erforderlich. 

So ergeben sich die beiden Hauptteile der vorliegenden 
Arbeit. 



Erster Teil 



Erstes Capitel. 

Überblick über die Entwicklung des griechischen 

Mysterienwesens. 

Die Mysterienculte des spätem Altertums stellen sich uns 
z. T. als eine Mischung von griechischen und orientalischen 
Elementen dar. Haben doch manche orientalische Culte grade 
in Mysterienform im römischen Weltreiche weite Verbreitung 
gefunden. Diese Form selbst aber ist in der charakteristischen 
Ausbildung, in der sie uns hier entgegentritt, eine spezifisch 
griechische, durch die religiöse und cultische Entwicklung Grie- 
chenlands bedingte und im Laufe derselben allmählich aus- 
geprägte. Auf sie müssen wir daher zurückgreifen, um das 
Wesen des Mysteriencults zu ergründen ^). 



^) Literatur über das Mysterienwesen : Die neuere Forschung wird 
eingeleitet durch das epochemachende Werk von Chr. A. Lobeck, 
Aglaophamus sive de theologiae mysticae Graecorum causis, 2 Bde 
1829, noch heute unentbehrlich als weitaus vollständigste, leider nicht 
ebenso übersichtliche, Sammlung des Quellenmaterials. Die früheren 
Arbeiten wurden durch dies Werk sämtlich antiquirt, doch ist Sainte- 
Groix, recherches sur les mysteres du paganisme, 2. Aufl. mit Noten 
von S. de Sacy 1817, um des Materiales willen immer noch schätzbar. 
Von weitem Arbeiten seien genannt: 0. Müller, Art. „Eleusinien" 
in Ersch u. Grubers Encyclop., Ite Seqt. Bd. 33 (1840), 268—296 = 
Kleine deutsche Schriften U, 1847, 242—311. — L. Preller, Demeter 
u. Persephone 1837; Griech. Mythologie^ 1872; Art. „Mysterien" u. 
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1. Von ältester Zeit her gab es in der griechischen Beligions- 
übung eine grosse Anzahl von geheimen Begehungen. Geheim 
waxen dieselben als geschlossene Culte, sofern nur ein bestimmt 
abgegrenzter Kreis, die Angehörigen einer Familie , eines Ge- 
schlechts, die Bürger einer civitas zur Teilnahme an denselben 
berechtigt imd ihre Gebräuche vor jedem andern streng geheim 
gehalten wurden ^). 

Von den Gottheiten waren es die chthonischen, deren Cult 
diese Form des Geheimdienstes eignete. Zahlreiche Städte 
Griechenlands, Siciliens und Unteritaliens haben das ganze 
Altertum hindurch ihre Mysterien der Demeter und Persephone 
gefeiert^). Als den Gottheiten der Erde gewidmet haben diese 
Mysterien stets in irgendwelcher Art Bezug auf die Unterwelt 
und die dort hausenden Abgeschiedenen, wie denn die Vorstel- 
limgen über diese Gottheiten mit dem Seelenglauben der älteren 
Zeit in nahem Zusammenhang stehen'). So berühren sich die 
Mysterien nach Inhalt und Form zunächst mit dem Heroencult, 
der sich seinerseits von dem im Seelenglauben wurzelnden 
Familiencult nur durch die Erweiterung der Cultgemeinde unter- 
scheidet^). So wird der Schluss mindestens nahegelegt, dass 
sich die Form des Mysteriendienstes durch allmähliche Erweiterung 



„Eleusinien*' in Paulys RE. Y u. UI. — Haupt, de myster. causis et 
rationibus 1853. — Döllinger, Heidentum u. Judentum 1857. — 
A. Maury, hiBtoire des religions de la Grece antique II, 1857. — 
Herrmann-Stark, Gottesdienst!. Altertümer d. Griechen 1858. — 
Welcker, Griech. Götterlehre 1857 ff., bes. 11. — Fr. Lenormant, 
Recherches archeol. a Eleus. 1862; Monographie de la voie sacree 
Eleusinienne 1864; The Eleusinian mysteries, Gontemp. Review 1880, 
I, 847 ff., II, 119 ff.. 412 ff. — Chr. Petersen in Ersch u. Grubers 
Encyclop., Ite Sect. Bd. 82, 219—380 (1864). — A. Momrasen, 
Heortologie 1864. — P. Decharme, Mythologie de la Grece antique 
1879. — Rubensohn, Die Mysterienbeiligtümer in Eleusis u. Samo- 
thrake 1892. — A. Dieterich, Nekyia 1893. — E. Rohde, Psyche 
1894. 

^) Vgl., namentlich über d. Familiencult, FusteldeCoulanges,. 
La cit6 antique, 1864. 

') 8. d. Übersicht bei Preller, Demeter u. Perseph. 

^) Rohde, Psyche 187 ff. *) Rohde 220. 
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aus dem häuslichen Cult entwickelt habe. Ein ziemlich schla- 
gender Beweis für diese Annahme liegt in der Übereinstimmung 
eines Teils der Hochzeitsbrauche mit den Riten der Mysterien- 
weihe: auch die ersteren dienen einer Einweihung, nämlich der 
der Braut in den Familiencult ihres künftigen Gatten ^). 

2. Aus der grossen Menge von Geheimdiensten unter- 
irdischer Gottheiten sehn wir nun die Mysterien von Eleusis 
allmählich hervortreten und sich dank einer besonderen Weiter- 
entwicklung zu einzigartiger Bedeutung erheben. Ursprünglich 
mochten sich dieselben von andern G^heimculten nicht wesentlich 
unterschieden haben. Die Teilnahme an denselben war das 
Privileg eines engen Kreises eleusinischer Greschlechter *). Eine 
Änderung trat ein, als Eleusis die athenische Oberhoheit an- 
erkennen musste. Für die verlorne politische Bedeutimg wurde 
die Stadt dadurch entschädigt, dass ihre Mysterien, deren oberste 
Priestertümer in den alteleusinischen Geschlechtem erblich blieben, 
zum athenischen Staatscult erhoben wurden. Im sechsten Jh. müssen 
die Mysterien im Zusammenhang mit den neuerwachten religiösen 
Bedürfnissen durchgreifende Änderungen erfahren haben ^), wie 
denn auch der Bau des ersten ansehnlicheren TeXeOTi^Qiov in die 
Zeit der Pisistratiden fallt*). Der Götterkreis erweitert und er- 
neuert sich; neben Demeter und Persephone tritt der unterwelt- 
liche Jakchos und andere 'Gestalten; die athenischen Mysterien 
von Agrae werden als vorbereitende „Kleine Mysterien" mit den 
Eleusinien verbunden. 

Der Ej*eis der am Feste teilnehmenden wird grösser und 
grösser, bis durch die Stellung Athens, durch den besondem 
religiösen Gehalt der Weihen und jedenfalls auch mit unter 
Einfluss des äussern Pompes, mit dem sie von Staatswegen aus- 
gestattet werden, die Eleusinien ein panhellenisches Fest geworden 
sind. Alle Griechen werden in der historischen Zeit zu den 
Weihen zugelassen: Männer, Frauen und Kinder, Freie und 
Sklaven. Damit ist nun ein ganz singulärer Zustand ^) geschaffen, 



1) Fustel de Coulanges 44 ff. >) Rohde 258. 

•) V. Wilamowitz, Homerische Untersuchungen (Philologische 
Unters. VII, 1884) 209; Rohde 260 f. 

*) Rubensohn 22 f. ; 195. ») Rohde 264 ; v. Wilamowitz 210. 



der die Eleusinien von den sonstigen Mysterienculten der noLxqioi 
^eoi charakteristisch unterscheidet: hier sind es durch staatliche 
Einrichtung oder Bande des Bluts fest abgegrenzte Gremein- 
Schäften, denen als solchen auch ein geschlossener Cult eignet, 
während in Eleusis die Teilnahme an der Weihe jedem freisteht 
und die Mysteriengemeinde erst geschaffen werden muss, — ein 
bedeutungsvoller Unterschied von den sonstigen staatlichen 
Culten, die alle die staatliche Gemeinschaft zur Basis haben. 

3. Die „Grossen Mysterien" von Eleusis wurden alljährlich 
im September begangen. Die zehn Tage dauernde Feier nahm 
in Athen ihren Anfang, um dort wieder ihren Abschluss zu 
finden. Den ersteren bezeichnete die feierliche Verkündigung 
des Herolds (jtqoqqyiaLg) und die Versammlung der Mysten 
(äyvQf^og), Am zweiten, nach dem an ihm erschallenden Rufe 
aXade fxvOTat benannten, Tage begaben sich die Mysten in 
gemeinsamem Zuge — ^ akade elccaig i) — nach den Salzwasser- 
seeen an der Küste in der Nähe der Hauptstadt, in denen unter 
Leitung des vÖQavog ') die Reinigung der Einzuweihenden vor 
sich ging. An den folgenden Tagen fanden Opfer statt, wahr- 
scheinlich im Eleusinion zu Athen. Einen Höhepunkt des 
Festes bildete der feierliche, einen ganzen Tag in Anspruch 
nehmende Jakchoszug, der unter ausgelassenen Scherzen das 
Jakchosbild aus dem athenischen Jakcheion nach Eleusis über- 
führte. Daran schlössen sich die Einweihungen und die helligen 
Ttavwxideg von Eleusis, in denen sich in dem grossen, mehrere 
Tausende fassenden Mysterientempel das heilige Drama vor den 
Augen der Epopten abspielte. Zur Epoptie wurde man erst bei 
«inem zweiten Besuch der Eleusinischen Feier zugelassen ^); es 



^) So auf einer in Eleusis kürzlich entdeckten Inschrift, *E(prif4€QU 
^QX^ioloyixii 1887, p. 177. 

*) Wenigstens legt die Erklärung von v^gavog bei Hesychius s. v. 
als o ayvunrig tiSv ^EUvaivitav eine solche Annahme nahe. 

«) Plutarch, Demetr. 26. Dem. schrieb nach Athen, ort ßovUrai 
fvd-vg fivfid-^vtti xttl TTiv TsliTTiv anaattv dno Ttav fiixQtSv a^Q^ '"*^ 
inoTirixiav nagnlaßetv ; dies war nicht erlaubt, intuTmvov Sk tov- 
Id^Mfrov anb t<Sv fieydlotv iviavrbv dtalilnovres. Schol. ad Aristoph. 
Ran. 757 (IV, 2 p. 96 Dindorf) ot naQalttßovreg rä fjtvartiqia rip av&ig 
iviavTtp itfOQttkfiv avrd xal Inonrei/ovaiv, Seneca, quaest. nat. YII, 81 
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war mithiii, da ein Empfang der Eleusinischen Weihe nur nach 
vorheriger Teilnahme an den im Frühling gefeierten ^) „Kleinen 
Mysterien" von Agrae möglich war, ein Zeitraum von mindestens 
anderthalb Jahren erforderlich, um zur Epoptie zu gelangen. 

4. Welches waren nun die Wirkungen, die man sich von 
dieser Weihe versprach; welches der die Eleusinien vor allen 
andern Demeter-Mysterien auszeichnende religiöse Gehalt der 
Feier? 

Die Antwort ist kurz die, dass die Weihen ihren Teil- 
nehmern ein glückliches Loos im Jenseits in Aussicht 
stellen *). Eine Beihe bestimmter und übereinstimmender Zeug- 
nisse erhebt dies über jeden Zweifel. 

^'Okßiog, dg rad* OTtWTiev ertix^oviwv avd'Qwnwv, 
og areArig uqojv, og t afifiOQog, ovnod- ofxonag 
alaav l/ct q}&i^ev6g neq vnb ^6(p(if evQcievTt 
schliesst der Demeterhymnus, und wie eine Variation dieser 
Worte klingen die Verse des Sophokles *) 

w TQiaoXßioi 
TLeivot ßQOTWv, ot TavTa deQx9ivtBg tilt] 
^loXiad eig "^'Aiöov * Toigde yog ^ovoig syLsi 
tfjv eOTi, TOig d^ aXXoiOL Tcdvr exel Y,ayi,d, 
Dazu kommt Pindars berühmtes Fragment ^) 
^'Okßiog oOTig idwv sueiva noiXav 
elaiv V7Z0 x^ova • olöev ^liv ßioTOio Televrävy 
olöev de dioaöorov aQxov^ 

servat Eleusis, quod ostendat revisentibus. Harpocrat. p. 124 ol fivij^ 
d'ivTSs Iv ^ElivaTvi iv rp ^evriQ^ ^vtiaei InoTtrsviiv Ifyovrcti. Die 
Behauptung Tertullians adv. Val. 1 (II, 381 Oehler) epoptas quinquiennium 
instituunt beruht wohl auf Verwechslung mit der nevraetrig aioinr^ äiet 
Pythagoraeer, vgl. Lobeck 32. 

^) In spätrer Zeit kam auch wohl, wahrscheinlich der auswärtigen 
Festgäste wegen, eine zweite Begehung der Kleinen Myst. direkt vor 
den Grossen vor: Eleusin. Inschr. ^EfftifM. fy^;|faM>il. 1887 p. 177 rtSr 
nqbs ^Ayqav f^vatrjQiwv y€vofiiv(ov ^Ig iv Tip iviavrt^ dut to awteXelad'at^ 
Ter ^EXivaivia, 

') Zum folg. 8. bes. Rohde 267 ff, 

3) Bei Flut., de audiend. poet. 3 (I, 25 Dübn.). 

*) Find. ed. Ty. Mommsen p. 470. 
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und eine ganze Beihe weiterer Stellen ^) reiht sich diesen ältestem 
und berühmtesten Zeugnissen an. 

Daher denn die früher herrschende Ansicht, in den Eleu- 
sinien sei, von geheimnisvoller Symbolik verhüllt, das Dogma 
von der Unsterblichkeit der Seele mitgeteilt worden. Zu dem 
Wechsel des Naturlebens, dessen Absterben und Wiedererwachen 
ja den Mjrthus von Demeter und Köre erzeugt hat, habe man 
des Menschen Loos in Parallele gesetzt, und so sei das Wieder- 
aufkeimen des in den Schoss der Erde gesenkten Samenkorns 
zum bedeutungsvollen Symbol der aus dem Grabesdunkel zu 
neuem Leben erwachenden Seele geworden *). Allein zunächst 
wäre diese Symbolik ganz unzutreffend, denn nicht um Auf- 
erstehung handelt es sich, sondern um seliges Leben drunten in 
der Erde Schoss, wo die Erdgöttinnen hausen, weshalb auch die 
Eleusinien im Herbst gefeiert werden, d. h. zur Zeit wo Perse- 
phone wieder in ihr unterirdisches Reich einzieht '). 



*) Z. B. Crinag., ep. 30 (Lobeck 69); Isokr., Paneg. 28; Cic. de 
legg. II, 14; Ael. Arist., Eleus. or. (I, 259 Jebb), Panath. (I, 185 J.). 

2) So z. B. 0. Müller, 1. c. II, 302. E. Curtius, Altertum u. Gegen- 
wart^ 229; Athen u. Eleosis 10. 

^) Als Gonseqaenz der eben zurückgewiesenen Annahme ergiebt 
sich natürlich das Postulat, dass in den Eleusinien nicht blos die 
xd&o^og, sondern hernach auch die nvoöog der Eore dargestellt worden 
sei (0. Müller II, 299), was durch die Jahreszeit der Feier aus- 
geschlossen wird. — Dass Abren resp. Garben in El. eine Bolle spielen, 
erklärt sich aus dem Doppelcharakter der chthonischen Gottheiten als 
Götter der Unterwelt einerseits und Spender des Emtesegens andrer- 
seits. Der agrarische Charakter der Feier scheint in der Urzeit vor- 
herrschend gewesen zu sein, während die spätre Entwicklung ihn 
zurücktreten Hess. Es zeigt sich dies auch darin, dass neben den» 
Kreise der Mysteriengottheiten ein mit demselben nur teilweise zu- 
sammenfallender, offenbar älterer, agrarischer Götterkreis in El. seine 
Gultstätte hatte. Vgl. Rubensohn 37 u. 61. Die Nachricht der Philo- 
sophum. y, 8 p. 162 Dunck. vom re^egtafiivos ardxvs als ro juiya xal 
^avfMtcatov xal releiOTaTov ^nontixbv fivati^Qiov der Eleusinien erhält 
ihre Bestätigung durch ein von Fr. Lenormant Gazette archeol. 1879,. 
32 wiedergegebenes u. besprochenes Vasenbild. Nach Himerius, orat. 
Vn, 2 l4Ttixbg vofiog ^EUva^vade <f(5s fJivotag (pi^iv xeXsvei xal cf^ay- 
fiUTa, fifxi^ov ßiov yviagCafiata scheinen Getreidegarben in Prozession 
einhergetragen worden zu sein. 
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•Sodiuin üt die Änncfat, in doi Eleasiiiien sd ^e Über- 
zeogang von der Unsterblichkeit gewonnen worden, in dieser 
Fasming unzutreffend. Der Begriff" d& ^Unetabliclikeif ist hier 
fiberiiaupt auBzuaehliessen. Es wmren viehnehr die alten volks- 
tfimlidien Vorstellungen über die Unterwelt, die hier weiter ent- 
wickelt waren. Die Weiterexistenz des Menschen als bewussten 
Wesens im Hades war allgemeiner, dem Seelencult zu Grunde 
liegender Glaube, der wohl in allen Demeter-Mysterien iigend- 
welche Rolle spielte. Dieser Glaube wurde hier mit besondrer 
Energie betont und mit neuem Inhalte erfüllt. An Stelle trüben, 
schattenhafiten Vegetirens wurde ein wirkliches „Leben'' im 
seligen Verein mit den Göttern in Aussicht gestellt und eine 
greifbare Vorstellung von demselben geboten. Das sind die 
,^hönen Hoffnungen'', die immer wieder als Frucht der Eleu- 
sinienweihe gerühmt werden. Auf welche Weise dieselben erzeugt 
wurden, ist freilich nicht völlig klar: zum Teil erwiesenermassen 
durch scenische Darstellungen >), zum Teil wohl auch durch 
Verkündigungen des Hierophanten bei der Epoptie ^) und durch 
die hier gewonnene Grewissheit der Gnade der Göttinnen, deren 
Statuen man schauen durfte. Von einer Mitteilung einer dies- 
bezüglichen geheimen „Lehre" kann jedenfaUs keine Rede sein ; 
das intellektuelle Moment spielt hier gar keine Rolle, es wird 
nichts bewiesen*). Viel richtiger wird man von einer Offen- 
barung reden ^), die man erlebte und der eben dadurch un- 
mittelbare Gewissheit eignete. 

Wann und wie sich in Eleusis diese Weiterentwicklung der 
alten Vorstellungen vom Jenseits vollzogen hat, darüber fehlt 



') Plutarch, fragm. de anim. 2 (fr. ed. Dübn. p. 9); Lucian, 
€atapl. 22 (I, 336 Bekk.). 

*) liQOfpavTixttl ^ri<nts Roh de 275. Auch hat man aus der Ähnlich- 
keit des Sophokles-Fragmentes mit d. Schluss des Demeterhymnos auf 
eine beiden zu Grande liegende Cultformel geschlossen, so Welcker 
II, 528. 

') Ebendies erwähnt als den Mysterien charakteristisch Plutarch, 
de defect. orac. 22 (I, 514 Dübn.) ravra ttcqI tovtow fivd-oloyovyrog 
fjxoi/ov drexvöüSt xa&an^Q iv teler^ xal fjivr^aH firiSefiCav dnoäei^iv toi 
l6yov jLtTjSk nCaxiv ini(piQovTos, 

*) V. Wilamowitz, Homer. Unters. 208. 
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jede positive Nachricht. Allgemeinere Erwägungen legen nahe, 
dieselbe in das für die cultischen Institutionen Griechenlands 
grundlegende sechste Jahrhundert zu verlegen. Dasselbe war in 
eminentem Sinne ein religiöses Zeitalter, in dem insbesondre auch 
die Gedanken der Menschen sich mehr als bisher dem Jenseit» 
zuwandten: das zeigt die Zunahme der Heroenverehrung, das 
zeigt vor allem das Aufkommen der pythagoraeischen und 
orphischen Sekte. Meist hat man einen direkten Einfluss des 
Orphismus auf die Neugestaltung der Eleusinischen Weihen an- 
genommen 1). Wie dem auch sein mag, es sind jedenfalls die- 
selben religiösen Kräfte, die in manchfach abgestufter Weise in 
diesen Bildungen ihre Verkörperung gefunden haben. 

Eben diese Offenbarungen betreffs eines glücklichen Looses 
im Jenseits sind es gewesen, welche unzählige Festgenossen nach 
Eleusis geführt und die Begehung der Mysterien zu einem pan- 
hellenischen Feste gestaltet haben. Unter allem, heisst es, was 
die Frömmigkeit angeht, hätten die älteren Hellenen die Eleu- 
sinien um so viel höher geschätzt, als sie die Götter vor den 
Heroen ehrten ^). In der That müssen um die Wende des sechsten 
und fünften Jahrhunderts die Eleusinien von hervorragender 
religiöser Bedeutung gewesen sein ') ; und die begeisterten Verse, 
in denen ein Pindar und Sophokles diese Weihen gefeiert *), 
lassen uns ahnen, dass auch die Besten ihres Volkes damals aus 
diesen Offenbarungen Trost und Hoffnung geschöpft haben. Als 
dann später andre Mächte, namentlich die Philosophie mit ihrem 
auf eigne Kraft vertrauenden verstandesmässigen Erfassen der 
Dinge, die Führung übernahmen, konnte der Einfluss der Eleu- 
sinischen Mysterien, >vie der Beligion überhaupt, auf die geistige 
Entwicklung nicht mehr derselbe bleiben. Im religiösen Leben 
des Volkes werden sie stets von grosser Bedeutung geblieben 
und namentlich für die Ausbildung des religiösen Gefühls und 
der Phantasie wichtig gewesen sein. 

^) Nur Robde, Psyche 262 hat diese Annahme nachdrücklich 
zurückgewiesen. 

^) Pausanias 10, 31. ^) Wilamowitz, Homer. Unters. 208. 

^) S. o. S. 10. Vgl. auch das Gebet des Aeschylus bei Aristo- 
phanes Ran. 913: Demeter, die Du auferzogest meinen Geist, Gieb 
dass ich würdig Deiner heiigen Weihen sei. 
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Haben wir bis jetzt diejenigen Mysterien, die sich aus dem 
alten Seelencult entwickelt haben, samt den daraus hei*vor- 
gegangenen Bildungen betrachtet, so ist nun eine weitere Gruppe 
von Erscheinungen ins Auge zu fassen, deren Ursprung ein ganz 
andrer ist. 

1. Ein von der sonstigen griechischen Religionsübung 
merklich abweichender Charakter ist dem Cult des Dionysos 
eigen ^). Dies liegt daran, dass der Cult sowohl als die Gottheit, 
der er gewidmet ist, nicht ursprünglich griechischen Ursprungs 
sind. Dionysos war der Hauptgott der thrakischen Völker- 
schaften, von den verschiedenen Stämmen derselben mit ver- 
schiedenen Namen benannt, unter denen Sabos, Sabazios die 
häufigsten sind. Sein Cult ist ein orgiastisch-ekstatischer, auf 
Bergeshöhen in dimkler Nacht im Scheine der Fackeln begangen, 
unter wilder Musik und gellendem Jauchzen. Die Feiernden, 
zum grösseren Teile Frauen, mit langwallenden Gewändern und 
Rehfellen bekleidet, Dolche, Thyrsosstäbe und heilige Schlangen 
in den Händen schwingend, eilen dahin, bis zur Erschöpfung in 
wirbelndem Rundtanze sich drehend. Alles zielt darauf ab, die 
Ekstase, den heiligen Wahnsinn zu erzeugen, in dem sich der 
Begeisterte der leiblichen Schranken enthoben und mit dem Gott 
und seiner Geisterschaar eins fühlt. 

Dieser thrakische Gott und sein Cult werden nun von den 
Griechen übernommen und mit ihnen eine dem griechischen 
Geiste bisher nicht eignende Erscheinungsform religiösen Lebens, 
die Ekstase und der religiöse Enthusiasmus. Freilich, wie der 
Name des Gottes hellenisirt und sein ganzes Wesen mit neuem 
reicheren Inhalte erfüllt wird, so hat auch sein Cult viele Um- 
wandlungen durchzumachen. Im Festkalender der Städte gab 
es Dionysische Feste, denen das ekstatische Moment vollkommen 
fehlte. Mancherorts, und so namentlich in Delphi, erhielten 
sich jedoch schwärmerische Nachtfeiern des Dionysos, in denen, 
mehr oder minder gemildert, der alte Orgiasmus noch zu Tage 
trat. Freilich, was ursprünglich unwiderstehlicher Drang gewesen, 



*) Der folgende Abschnitt basirt auf Rohde, Psyche 295 ff. 
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das war jetzt iu den meisten Fällen nur vom Cultus geforderte 
künstliche Nachahmung ^), und die ursprünglichen Ausstattungs- 
stücke der Bacchanten wurden nun zu heiligen Symbolen. So 
entwickelte sich in verschiedenartigen Ausprägungen ein neuer 
Zweig des Mysterien wesens: die Dionysischen Orgien mit 
ihren enthusiastischen Feiern im nächtlichen Dunkel des Berg- 
waldes, ihren mystischen Symbolen und geheimen Begehungen. 

2. Es muss eine religiös aufgeregte Zeit gewesen sein, in 
der sich dieser orgiastische thrakische Cult in Griechenland 
durchgesetzt hat. Dies wird durch die Thatsache bestätigt, dass 
sich im Zusammenhange mit dieser Reception die Kathartik 
zu vorher ungeahnter Bedeutung entwickelt hat ^). Die ekstati- 
schen Seher, in deren Auftreten sich der Geist der Dionysos- 
religion kundgiebt, sind sämtlich auch Reinigungspriester. 

Nicht aus sittlicher Selbstbeurteilung des Menschen, nicht 
aus der Sehnsucht, durch religiöse Begehungen die das Gewissen 
befleckende Sündenschuld zu tilgen, ist die Kathartik entsprungen. 
Ihr liegt vielmehr die Annahme zu Grunde, dass der Mensch 
von unsichtbaren feindlichen Mächten, Dämonen, umgeben ist, 
deren Berührung ihn, sowie sein Haus, sein Feuer und Wasser, 
verunreinigt, resp. denen er durch gewisse als verunreinigend 
geltenden Handlungen und Erlebnisse verfallen ist. Er ist da- 
durch mit einer äusseren Befleckung, einem fiiacfiay behaftet, 
das sich von ihm aus wie ein ansteckendes Gift weiter verbreiten 
kann. Dieses ist nun durch religiöse Gebräuche zu tilgen, unter 
denen Waschungen, Abreibungen, Reinigung durch Feuer und 
Räucherung die gewöhnlichsten sind. Das sind keineswegs sym- 
bolische Handlungen ; vielmehr ist die Vorstellung die, dass das 
dem Menschen äusserlich anklebende, als etwas durchaus reales 
gedachte iiiaai.ia in das zur Reinigung dienende Element über- 
geht : Wasser, Feuer und Rauch ; Lehm und Kleie, die zur Ab- 
reibung dienen; Wolle und Thiervliesse, mit denen der zu reini- 
gende bedeckt wird ; das Blut des Opfertieres, das bei der Mord- 



^) Rohde, Psyche 343. 

*) Rohde, Psyche 358 fiF., wo auch ein reiches Material. Als 
Materialsarami ung sehr schätzbar ist J. L cm ei er, de veteram gen- 
tiliuxn lustrationibus syntagma, Ultraject. 1681. 
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sühne dem Mörder über die Hände gegossen wird, nehmen die 
Befleckung in sich auf, so dass der Mensch, resp. das Haus u. s. w., 
ihrer ledig ist. 

In der klassischen Zeit des Griechentums ist die Kathartik 
zu einer Religion zweiter Ordnung herabgesunken ; die Grebildeten 
betrachten sie als Superstition und sprechen ihre Verachtung 
über die umherziehenden Sühnpriester aus. Dem war jedoch 
nicht immer so: das zeigen die Gestalten eines Epimenides und 
andrer berühmter Weihepriester, von denen sich sagenhafte 
Kunde erhalten; das zeigt weiter der Umstand, dass sich der 
gesamte öffentliche Cult mit Reinigungsceremonien durchsetzt 
hat; das zeigt endlich die Bedeutimg der Kathartik und die 
Weiterentwicklung derselben in den religiösen Anschauungen 
griechischer Sekten, die nun zu betrachten sind. 

3. In die Zeit der Pisistratiden fallen nämlich die ersten 
bedeutenden Ansätze des griechischen Geistes zur Speculation 
über das eigne Ich, über das Woher und Wohin, über das 
Wesen der Menschen und Götter. Diese Ansätze sind hervor- 
gerufen durch die religiöse Bewegung der Zeit und wurzeln in 
ihr; die Pythagoraeische und namentlich die Orphische 
Sekte ^), in denen sich dieselben verkörpert haben, sind ihrem 
Wesen nach religiöse Bildungen und suchen durch eine speculativ- 
mystische, theologische Behandlung der Religion und Mythologie 
neue Erkenntnisse zu gewinnen *), 

Die Orphiker haben zumeist angeknüpft an den thraki- 
sehen Dionysos imd dessen Cult und beide wieder in andrer 
Weise hellenisirt als dies vorher in der öffentlichen Religion ge- 
schehen war. Von Haus aus war dieser Gott auch als Herrscher 
der Unterwelt vorgestellt, und diesen Charakter hatte mancher- 
orts auch der hellenisirte Dionysos beibehalten, namentlich in 
Delphi y wo er unter den darauf bezüglichen Namen Zagreus, 
Eubuleus, Isodaites als Beherrscher der abgeschiedenen Seelen 
verehrt wurde '). Hatte sich so auf griechischem Boden bereits 



^) Über d. Orphismus s. Bohde, Psyche 395 fi.; Dieterich, Kekyia 
73 ff.; über d. Pythagoraeismas E. Zell er, Philosophie d. Griechen 
la^; E. Bohde, Bhein. Mus. 26, 554 ff. ') v. Wilamowitz, Homer. 
Unters. 214. ») S. Voigt in Boschers Mythol. Lexic. I, 1033 f. 
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eine Beziehung des Dionysos auf das Jenseits ergeben, so wurde 
dieselbe nun von den Orphikem im Anscbluss an die thrakischen 
Vorstellungen weitergebildet. Den thrakischen Völkerschaften 
waren besondere Unsterblichkeits Vorstellungen eigen. Mit ihnen 
hing wahrscheinlich der orgiastische Cult zusammen, in dem die 
Seele von den Banden der Körperlichkeit frei zu werden strebte, 
um sich, aller beschränkenden Fesseln ledig, mit dem Gott ver- 
einigen zu können. Die sich daraus ergebende Entgegensetzung 
von Leib und Seele wurde von den Orphikem zu einer mysti- 
schen Lehre entwickelt: die Seele das eigentliche Wesen des 
Menschen, in einem „Kreislauf von Geburten" i) auf dieser Erde 
erscheinend *). 

Damit verband sich nun eine Weiterbildung der im Schwange 
gehenden kathartischen Vorstellungen: hier ist es die Seele, 
die von Schuld befleckt ist und der Reinigung und Läuterung 
bedarf. Die Leiblichkeit selbst gehört mit zu dem die Seele 
befleckenden, sie ist ein Kerker, ein Grab der Seele, das irdische 
Leben eine Strafe für frühere Vergehungen ^), Rein werden 



') xvxXog t^g yeviaeiog fr. 226; o t^s fioCgag xn\ xijg yfviaetog TQoxog 
Simplicius de coel. II p. 916 (Lobeck 798); xvxXog ßagvTrfvd^g auf den 
unten zu citirenden Grabtäfelchen. 

^) Plato, Phaed. 70 c naXaibg eoti xig Xoyog, ov juefivii^i&tt, (og sfalv 
Iv&Mi aipixofi^vai (sc. al iffv^ai) ixet, xal ndXiv ye äevQO difixvovvrai xal 
yCyvovrat ix rtav TS&vemotv vgl. mit dem v. Aristot., de an. I, 5 als 
Xoyog iv rolg ^OQifixotg xaXovfiivoig imot angeführten Satz rriv -kpvxriv 
Ix rov oXov doiivai dvanviovrotv, ifiQOfiivrjfV vnb tdiv dvifxorVy s. Zeller 
Phil. d. Gr. la *, 453, 2. — Plato, Legg. IX, 870 d ein Xoyog tdiv iv raig 
TiXetaig negl xa rotavta ianov^axorwv, dass die Mörder nicht blos 
im Hades gestraft würden, sondern auch nachher im Leben durch Er- 
leiden eines gewaltsamen Todes. — Dazu Bückschlüsse aus Pindar u. 
£mpedokles, s. Zeller 1. c. 59 f. 

ä) Plato, Crat. 400 c a^fid rtvsg avrb (to (söifidi) slvai r^g xpvxrjg, 
(jjg TS^aiufiivrig iv rtß vvv nagovri — ^oxovai fi^vroi ^oi fidXtara &ia^ai 
ol dfuLffl X>Q(fia Tovto TO ovofMtt, (og dCxriv ötdovatig rrjg y^v^^g, äv dtj 
€vsxa ^C^oHTiv rovTOV dk nsglßoXov €x^tv, Xva atiCv^ai, dsafianriQiov 
iixova; Phaed. 62 b o iv dnoQQi^Toig Xeyo/nevog Xoyog, (ag Ir rivi (fQovQ^ 
iafjiev ol dv&Q(o7toi. Pbilolaos bei Clem. AI., Strom. III, 3, 17 fjiaqvvQi" 
ovrai ol TiaXawl &soX6yoi t€ xal fddvreig, tjg did rivag Ti/moQiag d rjfvxa 
T^ aiafitni awil^ivxTttt xal xa&dneg iv adjtitni rovrtp Ti&aTirai, — Aristot. 
führt Fr. 60 als Aussage der Weihepriester an t6 ifdvai öiöovai trv 

Anrieh, Mysterienwesen and Christentum. 2 
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muss die Seele, damit sie Erlösung finden könne aus diesem 
,,tiefleidvolIen Kreislauf'. Diesem Zweck dient ein vermehrter 
Gebrauch kathartischer Ceremonien i) , weiter die „orphische 
Lebensweise'S deren hauptsächlichstes Kennzeichen Enthaltung 
von Fleischgenuss ist^), ein Ansatz zur Askese, doch nicht im 
Sinne der Selbstkasteiimg, sondern der Femhaltung alles verun- 
reinigenden. Diesem Zweck dienen endlich die Orphischen 
Weihen, Telerai '). Dieselben haben sich aus den Dionysischen 
Orgien ^) zu eigenartigen, in ihren Einzelheiten uns nicht mehr 
durchsichtigen Mysterien entwickelt. Die Verheissungen der 
Orphischen Lehre wurden wohl in denselben als geheime Offen- 
barungen übermittelt ^) ; auch wurden wirkungskräftige Formeln 
überliefert, die der Seele eine gute Aufnahme von Seiten der 
Hadesbeherrscher erwirken sollten ^). Der also Geweihte ist rein 
— TLad^aQOQy oaiog ') — und darf nach dem Tode, vom Ejreis- 
lauf der Geburten erlöst, bei den Göttern des Hades wohnen 



y/v^fiv TifAtaqCav xal fjjr rifjiäg inl xolaaei fieydXaiv rivtav afictQTrifAaTüry, 
8. Zeller 1. c. 59, 2. 

1) Rohde, Psyche 419, 1. 

*) Plato, Legg. VI, 782 d *OQifixol rivig Uyofievoi ßCoi dilßv^ow fjikv 
ixo^evoi TtttVTwv, ifiyjvxoiv 6k navrojv dnexofMevoi. Eurip., Hipp. 951 
äy/vxos ßoQci. Aristoph., Ran. 1032 ^ÖQtfevg (aIv yäg TeXerag ^* ^fiTv 

') Plato, Protag. 816 d tiXsjal xa\ xQV^t^V^^'^'' der dfitfl ^OQ<pia 
xal Movaaiov; Legg. IX, 870 d; Phaed. 69 c die Orphiker als ol rag 
rsXiräg rifxXv xttTaarrjactvTeg ; ebenso Aristoph., Ran. 1032 s. vorige A. 

*) Dies ergiebt sich deutlich aus Eurip., Hipp. 951 flf. '^fiTcTi? vvr 
avx^i ««i 6i dyjvxov ßoQäg ZCxoig xunr^X^h, \)Q(pitic t* avaxr* e^otv 
Bdxx^v^ noXXtJV yQafijUttrajv rifidSv xanvovg. Vgl. auch Herod. II, 81 
Toiai 'OQfpixotai xaXio^ivoiai xal Bux^ixotai. 

*) Plato, Phaed. 62 b o iv dnoQ^roig Xiyofievog Xoyog; Legg. IX, 
870 d 8. o. 17, 2. 

®) Daher die Sitte, derartige Formeln u. Verse den Toten in den 
Sarg mitzugeben. Solche Grabtäfelchen sind kürzlich in Unteritalien 
aufgefunden worden. Publicirt von Comp aretti, Journal of hellenic 
Studies 3, 111 — 118 u. zuletzt von Eaibel, Inscriptt. graec. Sicil. et 
Ital. 642; s. darüber Rohde, Psyche 509 fif., A. Dieterich, de hymnis 
Orpbicis (1891), 31 ff., Nekyia 85 ff. 

^ l^;^o/ua« ix xad-aQwv xa&aQa, x&ov£ajv ßaalXua hat nach den 
Grabtäfelchen die Seele beim Eintritt in die Unterwelt zu sprechen; 
avfATtoaiov ttSv oaCorv Plato, Polit. 363 c. 
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im seligen Gelage der Geweihten^), er selbst ein unsterblicher 
Gott *). In dieser Weise werden die Theorien über die Seelen- 
wanderung mit den volkstümlichen Vorstellungen über die Unter- 
welt verbunden. Die letzteren spielen eine sehr grosse Rolle. 
Grade die Orphiker sind es gewesen, die sich in populärer (wohl 
z. T. symbolischer?) Ausmalung des Jenseits gefallen haben. 
Die Theorien vom unterweltlichen Gericht, von den Strafen und 
Belohnungen im Hades gehn auf sie zurück. 

Ein ganz ähnlicher Charakter muss den Pythagoraeischen 
Bruderschaften ursprünglich eigen gewesen sein, so dass was eben über 
die Orphiker ausgeführt ist, grösstenteils auch von ihnen gilt. Dass 
sie sich gegenseitig beeinflusst haben, steht fest. Sind doch beide 
zu nahezu gleicher Zeit entstanden und haben beide in Athen 
und Grossgriechenland ihre Hauptcentren gehabt. Auch die 
Pythagoraeer haben ihre „Lebensweise" mit bestimmten Ent- 
haltungen und Beinigkeitsgesetzen'); ihre „Symbole" sind, soweit 



*) Plato, Phaed. 69 c xtv^wsvovai xal ol rag Tsleras r^fjilv ovtoi 
xaTaaTTJaavTSg ov (favXol tivss stvat, dXlä T(p ovrt ndlon aiv^Tread-ai, 
oTij og dv dfxvriTog xal diiXsarog kig tdiSov dffCxrjftaif iv ßogßogip xslanai, 
6 (ff x€Xtt&ttQf4ivog re xal TiTsUfffxivog ix€lcf€ dffixofJiEvog fisra d-etSv 
oixrjcf€i; Polit. 363 cd xal avfAnoaiov ttSv oalwv xaraaxsvdaavTsg iompa- 
vfüfiivovg noiovai rbv anavra /qovov ^<fij ^idysiv fisd^vovrag . . . rovg &k 
dvoaCovg av xal dSCxovg €ig nrilov tiva xaTOQVTtovaiv iv Ziidov xal xo^xtif^j 
v^iOQ dvayxdCovffi <piQ€iv, Cf. oben Legg. IX, 870 d. — Grabtäfelchen: 
KvxXov (f* mntav ßagvTisvd^iog agyakioio, IfXiQxbv cf' inißav Oriifavov 

noal xagnaXlfjLoiat, dsanoivag «T vno xolnov i^w /d-oviag ßaaiXkCag. 

Nvv <r* Ixixrig dyvriv ijx<u naqa 4'€Qa€(p6vstav, tag fie nqoffQorv n^fut/jn 
^^Qag ig rag fiaxaglarag, 

*) Grabtäfelchen: oXß^ xal fiaxaQtare, ^€Off (f* ^orj dvrl ßQorou). 
— S-sbg 6t iXssivov i^ dvd^Qcinov. 

^) IIvd^ayoQtiog xQonog xov ßlov Plato, Polit. X, 600 b. Grade die 
für den ursprünglichen Pythagoraeismas am besten beglaubigten Speise- 
verbote erweisen sich als mit denen der Mysterien identisch. Auch 
hieraus geht hervor, dass die Beligionsübung der Pythagoraeer in 
chthonischem Gnlt wurzelt, dem diese Speisegesetze von alter Zeit 
her eigen gewesen sein müssen. Diese Übereinstimmung ist schon den 
Alten aufgefallen, cf. Alex. Polyh. bei Diof^. La. YIII, 33 xr^v dyv^Cav 
flvat Sia xa&aQfitSv xal Xovxqwv xal nsQ^QQavxtiQiojv xal SUi xov avxov 
xad^aqivHv dno x€ xn^ovg xal Xsxovg xal fiuxfffjidxctv ndvxwv, xal dni/ead-a t, 
ß^antSv ^vri€f€iSuliv x€ XQtdSv xal XQiyXwv xal fisXeevovQonf xal tooroxnr 
Cioojv xal xtSv dXXtüV, atv nagaxiXsvovxat xal ol xag x€X€xag iv xoTg hgoTg 

2* 
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sie aus dieser ersten Zeit stammen, auf alten, namentlich an 
dem Dienst der Erdgötter haftenden, Aberglauben gestützte Ritual- 
gesetze ^). Endlich führt der Bericht Herodots über „Pythago- 
raeische Orgien" ^) sowie die später allgemeine Annahme, Pythagoras 
habe seine philosophischen Lehren als Geheimnisse überliefert ^), 
zu dem Schluss, dass auch den Pjrthagoraeem geheime Cult- 
übungen eigen waren. 

Die hier vorliegenden Anfange einer speculativ-theologischen 
Entwicklung haben in der Folgezeit eine Fortsetzung nicht er- 
fahren; die Philosophie der spätem Zeit hat andre Bahnen ein- 
geschlagen. Doch hat auf sie durch seine Einwirkung auf Plato 
der Orphismus immerhin einen bemerkenswerten Einfluss ausgeübt. 

4. Orphische Gemeinden haben an vielen Orten weiter- 
bestanden, namentlich in Athen. Sie scheinen sich hier teilweise 
mit einem Zweige der Pythagoraeischen Schule verbunden zu 
haben ^) und sind überhaupt gebend und empfangend in die Reihe 
der mancherlei Sonderculte eingetreten, die sich hier aus einer 
Mischung von einheimischen und fremden Elementen ergeben 
haben. 

Wie die kleinasiatischen Phryger den Thrakern stamm- 
verwandt, so trug der nächtliche Cult ihrer Bergmutter Kybele 
(Magna Mater) ganz denselben orgiastisch-ekstatischen Charakter 
wie der thrakische Dionysosdienst Hatten darum schon die 
Orphiker die Kybele in ihre Theogonie und Theokrasie auf- 



inueXovvTeg. Vgl. Kohde. Rhein. Mus. 26, 561, 1. Auf dieselbe Be- 
obachtung fuhrt ein Vergleich mit den Speiseverboten der athenischen 
Haloen, die in einem v. E. Eohde, Ehein. Mus. 25, 557 f. edirten 
Lucianscholion überliefert sind. 

') Rohde, Rhein. Mus. 26, 561. «) Herod. 11, 81. 

') Was schon deshalb falsch ist, weil selbst die Lehre von der 
Seelenwanderung niemals als dnoQQriTov behandelt wird; aber etwas 
thatsächliches muss doch d. Entstehung dieser Tradition erklären, 
Zeller 1. c. 329 f. 

^) Die Dichter der mittleren attischen Eomoedie schreiben den 
Pythagoraeern Enthaltung v. Wein u. Fleisch, aXovaCa u. anoni^ zu, 
s. d. Stellen bei Zeller, Phil. d. Griechen III b ^ 79; das ist eine aske- 
tische Weiterbildung des alten tqotios tov ßlov durch einen Teil der 
Schule, Rohde, Rhein. Mus. 26, 562. 
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genommen *), so wurde durch den regen Handelsverkehr mit 
der gegenüberliegenden Küste und den Fremdenzufluss in Athen 
im Laufe der Zeit ihr Cult von steigendem Einflüsse. Daneben 
begannen andere ihr wesensverwandte kleinasiatische Gottheiten, 
aber auch solche von semitischem Ursprung, in Griechenland ein- 
zuströmen *). In die Staatsreligion vermochten dieselben nicht 
mehr einzudringen. Ihre Verehrer, darunter wohl zahlreiche 
Ausländer, schlössen sich vielmehr zu privaten Cultgemeinden, 
Thiasen, zusammen, die, durch eine regelrechte Verfassung 
organisirt, durch Statut ihren Cult regelten und aus ihrer Mitte 
das Cultpersonal wählten. Die sich so entwickelnden Geheim- 
culte müssen den Orphischen ähnlich gewesen sein, aber in 
höherem Grade als letztere fremdländisches Gepräge getragen 
haben. Es werden sich hier allerlei Mischbildungen ergeben 
haben, an denen namentlich auch der Orphismus beteiligt ge- 
wesen zu sein scheint'). Orgiastische Aufzüge und geheime 
kathartische Ceremonien scheinen die Hauptstücke dieser Weihen 
gewesen zu sein *). 



^) Sie findet sich schon auf den oben besprochenen Grabtäfelchen ; 
diese selbst gehören dem 4. Jh. v. Chr. an, doch stammt die Nekyia, 
der ihre Texte entnommen sind, wahrsch. aus dem 5ten. 

*) S. d. Darstellung dieser ganzen Entwicklung samt den Beleg- 
stellen bei Foucart, Des association^ reli^euses chez les Grecs 
1873, 55 ff. 

') S. Voigt, Roschers Mythol. Lexic. I, 1086. 

*) D. wichtigste Quelle ist Demosth., pro cor. 259 sq, der d. Rolle 
des Aeschines in den Sabazios-Mysterien seiner Mutter Glaukothea 
schildert : «r^o yivofievog rj f^rirgl T^lotKrtj rag ßißXovg dv€yCyvioaxss xal 
Tttkka ffwiffxsvtoQov, ttjv fihv vvxra v^ßgl^tov xal xQartiQCCfov xal 
xtt&ttigoiv Tovs TElovfiivovs xal dnofiarrwv r^ nriX^ xal rolg nirvgoig, 
xal dviaräg dnb tov xad-agfiov xekevtüv liyeiv „^(fvyov xaxov, ilgov 
ttfisivov** . . ., iv ^k raig r^ui^atg rohg xaXovg S-tdaovg aytuv Sw rdSv 
oSwVy Tovg iaT€(pav(Ofiivovg T(p fiaqd&t^ xal ry Xsvxri, Tovg o(f€ig rovg 
nagiCag &Xißo>v xal i/nkQ Tifg xstpaXTJg aiatgtav xal ßoäv ,y€vol aaßoZ** xal 
inoQxovfi€Vog „vrjg «irij^, «ttij? vi^g", t^aqx^^ ^"^^ nQoriySfiatv xal 
xiatoifoqog xal XixvoipoQog . . . nQoaayoQ€v6f4€vog, — Juvenal 
spricht sat. 2, 92, wahrscheinlich nach den verlornen Bdnrat des 
Eupolis, von secreta orgia der die Eotytto verehrenden Bapten. Der 
Thiasos der Phryne scheint Einweihung und Epoptie enthalten zu 
haben, Foucart 82. 



22 

6odann haben eben diese Kreise die Katbartik und 
Telestik, namentlich zum Zweck volkstümlicher Propaganda^ 
eifrig weiter gepflegt Häufig begegnen uns in Piatos Schriften 
die Orpheotelesten, herumziehende 6ühnpriester und Wahrsager, 
die allerhand reinigende Weihen, erlösende Sühnmittel, selbst für 
Verstorbene, daneben auch Liebeszauber und Beschwönuigen feil 
hielten!). Von Anfang an wurzelt der Orphismus in der Ka- 
tbartik; als diese dann aus einer geachteteren Stellung zur 
Superstition herabsank, werden auch die Orphischen Weihepriester 
ihr Ansehn eingebüsst haben, womit eben die Orpheotelestik der 
Entartung ausgesetzt war. Mit der alten griechischen Katbartik 
verband sich nun allerlei ausländischer Aberglaube^), und den 
einheimischen Weihepriestem traten fremde Zauberer, Metragyrten, 
yg^eg dyvQTgiai, und dergleichen zur Seite. 

Seinen Höhepunkt scheint dies Eindringen fremdländischer 
Culte um die Zeit des peloponnesischen Krieges erreicht zu 
haben. Wenigstens kann man dies aus dem lebhaften Protest 
schliessen, der sich damals gegen derartige Neuerungen erhoben 
hat. Den Einsichtigen blieb nicht verborgen, dass die Ausbildung 
des Thiasenwesens für die Staatsreligion ein direkt auflösendes 
Moment sei und die religiöse Bedeutung der angestammten Götter 
um so geringer werden müsse, je mehr sich das Volk fremder 



*) Plato, Polit. 364 b uyvQtai xal fidvretg inl nlovaltav d-vQas iovreg 
nel&ovaiv, (os toxi naQa Oiflai Svvafiis ix &£t5v noQiCofi^vrj d-vaiai^ t€ 
xal Intfidalg, etn xt tt6lxrifjLa xov yiyoviv avxov rj ngoyovwVf äxetffd-ai 
ris^* r^Sovwv x€ xal ioqxwv, iuv x4 xiva ix^Qov ntifirfvai i&^Xri . . . 
inayfoyais xufi xal xataSiafxois xovg &€ovs, wf (pacfl, nel&ovxss. — 
e ßtßXav 6h o/xa^ov naqixovxat MovaaCov xal *OQ(p^(og . . ., xa&* ag 
d-vTjnolovffif 7i€idovxis ov fjLovov Iditaxas dXXa xal noXus, (og aQa Xvcfet^g 
x€ xal xa&aQfjiol dSixrifxaxojv ^lä d^vauav xal nat6täg ^^ovtüv eial fikv ixi 
^wai, sial ^k xal xsXsvxriaaaiv, ag «f^ xeXexag xaXovoi, Theophr., charact. 
16 üb. d. Siiai4a^fifov: xiX^a^aofievog nQog xovg ^OQ<p£ox£X£axag xaxä 
fi^va 7iOQ€vsa&ai fisxä xijg ywaixog. 

^) S. d. Zasammenstellung der betr. Riten bei Foacart 1. c. 
165—175. Vgl. auch Hippocr., morb. sacr. p. 688 Dind. fidyoi xs xal 
xad^aqxal xal dyvQtai xal dXaCovsg, oxocfoi <f^ nqoanoiiovxai dfodqa 
&€oa€ß^sg ilvai .... xal Xoyovg iniXi^avxsg InLXtideCovg efg triaiv» 
xareaxrjffttvxo ig x6 daipaXhg atflai icavxolac xad^agfiovg nQofftpiQovxsg xal 
inaoiödg. 
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6uper8tition in die Arme warf. Plato rechnet zu denen, „die 
dafür halten, dass es keine Oötter gebe'S ^^ch die Leute, „die 
auf besondere Weihen aus seien", und verlangt, um das Übel 
an der Wurzel zu treffen, vollkommne Verstaatlichung des Cultus 
durch Verbot jedweder Cultübung in Privathäusem i). Ins- 
besondere aber hat bei den Komoediendichtem die Polemik gegen 
die fremden Götter und deren Anhänger im Vordergrunde ge- 
standen *). 

III. 

Die weitaus erste Stelle unter all diesen so verschieden- 
artigen Mysteriencidten haben immer die Eleusinien eingenommen. 
Der Zusammenbruch von Athens politischer Herrlichkeit scheint 
ihr Ansehn nur gesteigert zu haben. Infolge dieses Ansehns 
werden wohl manche alte Demetermysterien Eleusinisches auf- 
genommen haben, ja einige derselben sind gradezu zu Eleusini- 
schen Filialen umgestaltet worden, so die von Celeae in Phliasia, 
von Pheneus und Megalopolis in Arkadien >). Die Neugestaltung 
der Mysterien von Andania in Messenien im ersten vorchristl. 
Jahrhundert^) zeigt, welches Ansehn diese Mysteriencidte noch 
in später Zeit genossen haben. 

An die Seite der Eleusinien ^) rückten allmählich die 
Mysterien von Samothrake, deren Wesen uns grösstenteils 
verborgen ist. Im Mittelpunkte ihres Götterkreises stehn die 
Kabiren, die „Grossen Götter". Ob dieser Name auf semitischen 
Ursprung weist, ist nicht ausgemacht, doch immerhin wahrschein- 
lich. Dieser Kabirencult scheint eine nachträgliche Umbildung 



^) Legg. X, 908 d. 909. Ein ähnliches RaisonnemeDt in Menanders 
V^^ta, Fouoart 174, 1: ei yicQ ^Xx€t tov ^ebv Tolg xvfißdXois av&qtonos 
(ig o ßovXiTM, *0 tovto noitSv iari fieiCtuv rov &€ov u. bei Hippocrat. 1. c. 

*) S. die Fragmente u. Titel wie ^eufiSai/xiav, !tiyvQtrjSf MriTQa- 
yvQTTjs (2 mal), \4^aiviaCov(faif 4»aQfjiax6fjiavTtg, MvffTM, ^l€QO(pdvTrjs, Fouc. 
178 ff. Dass in den Wolken des Aristophanes Riten solcher Winkel- 
mysterien parodirt sind, hat Dieterich, Rhein. Mus. 48, 275 ff. gezeigt. 

») Pausan. II, 14; VUI, 14. 31. 

*) Die darüber berichtende Inschrift herausgeg. u^ besprochen 
V. H. Sauppe, Abhandl. d. Gott. Ges. d. Wiss. 1859, 217—274. 

'^) Galen, de usu part. 17, 1: so viele die Götter ehren, halten 
nichts ähnlich den Eleusinischen u. Samothrakischen Orgien. 
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der Verehrung lokaler chthonischer Gottheiten zu sein. Aus- 
grabungen haben festgestellt, dass diese Mysterien einen weit 
ausgeprägteren chthonischen Charakter hatten als die Eleusinien ^). 
Es ist die Schiffahrt treibende Bevölkerung des aegaeischen Meeres, 
die diese Weihen zu Ansehn gebracht hat. Die Grossen Gtötter 
galten als Beschützer der Seefahrt, und ihre Weihen verbürgten 
Errettung aus Sturmesgefahr*). Zu allgemeinerem Ansehn sind 
dieselben erst in der makedonischen Zeit gelangt, wo sie besonders 
von Thrakien und Makedonien aus eifrig besucht wiurden. Ihre 
höchste Blüte fallt in die Zeit der römischen Herrschaft, aus 
der uns zahlreiche Inschriften von „frommen Mysten" — fivarai 
evaeßeig, mystae pii — erhalten sind. Ob mit der Zeit auch 
der religiöse Gehalt ein andrer geworden, ist nicht mehr zu er- 
mitteln. Möglich wären Beformen von Athen und Theben aus '), 
in welch letzterer Stadt sich der Kabirencult wie in Lemnos 
mit Dionysischem Greheimdienst verbunden hatte*). 



Zweites CapiteL 
Das Wesen des griechischen Mysteriencults. 

Mit gutem Bedacht haben wir unterlassen, mit einer Definition 
des Begriffs der Mysterienfeier zu beginnen. In wenigen Worten 
ist eine solche überhaupt nicht zu geben. Dazu sind die unter 
diesen Begriff fallenden Erscheinungen zu verschiedengestftltig ; 
auch lässt sich eine wirklich scharfe Grenzlinie zwischen den 
Mysteriendiensten und dem sonstigen griechischen Cult nicht 



1) Bubensohn 126 f. 131. 

*) Schol. ad Apollon. Argonaut. I, 917 (p. 355 Keil) ras TfAera? 
ttts iv 2, dyo/4ivas, as st Tig ^i/ij^c/i}, iv tolg xaja d-aXaaatxv /sifidkn 
^laaciCitai. Schol. ad Aristoph. Pac- 277 (IV, 3 p. 42 Dind.) Soxovaiv 
ol f4,€fxvfifi^voi Tuvra 6(xau>l re elvai xal ix 6ei/vwv ato^BOB-ai xal Ix 

3) 0. Kern, Hermes 25, 12. 14; Bubensohn 139. 
*) Kern 1. c. 15. 
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ziehen: viele Bestandteile der ersteren haben auch in diesem 
ihre Stelle. 

Es sind eine Reihe von verschiedenen Momenten, deren 
Verbindung dem Mysteriencult seinen besonderen Charakter ver- 
leiht. Zunächst ist der Oang desselben ins Auge zu fassen. 

I. 

Man kann die verschiedenen Akte, aus denen sich die 
Mysterienfeier zusammensetzt, in höchstens drei Hauptteile zu- 
sammenfassen, auf die sich auch andre aus dem Altertum über- 
lieferte Einteilungen ^) reduciren lassen, die Riten der Reinigung, 
Einweihung und Epoptie — ytad'aQatg, fivriaiQj eTtOTtrela — , 
wobei erst noch die beiden ersten Teile in einander übergehn, 
so dass sich eine Grenzlinie zwischen ihnen nicht ziehen lässt. 

1. Vorbedingung zur Zulassung ist rituale Reinheit. 
Der Bewahrung derselben dient die seis zur Vorbereitung auf 
den Empfang der Weihe, seis während der Festzeit beobachtete 
Enthaltung von gewissen als verunreinigend geltenden Speisen *) 



^) Theo Smym., expos. rer. matb. p. 14 Hiller rrjv (ftXoaotfCav 
ixxrnatv (palri rig äv dXtid-ovs r€lsT'^s, xal raiv ovrtüv tos dXrid^tSs fAvarriQCwv 
nagadoctv. [Avriaefag 6k f^igri nivtE, ro fihv nQoijyovfisvov xad-a Qf^6\s, 
ovts yccQ anaai toTs ßovXofxivoig [AiTovaia rwv /xvarriQlütv iariv, ftAil' 
^ialv ovs avTtSv ttQyiad-ai nQoteyoQivetai, olov rovg /«tp«? firi 
xa&txQag xal (pwvriv d$vv€TOV i^^ovras, xal avrovs 6k rovg /xri 
ilgyofAivovg dvdyxri xnd-aQfAov rivog TtQoteQov rv/elv. fiirtt 6k xriv 
xd&agaiv 6svTi(He iarlv ^ T'^g reXiTtig 7taQtt6o(ng, rglrrj 6k rj inovofia- 
Cofiivri inonT€ia, mdgrri 6k,o6ri xal räXog riig inonreiag, dvK6aaig 

xal axsfifjLdxtav inld^EtStg r^ 6k ni/uTCTfi i^avTtav negiyivofiivrj . . . 

€v6aifiov£a. — Olympiodor bei Lobeck 41 iv xolg hqoXg ^yovvxo fikv al 
ndv6'Hfioi xad-dgae^g, slxa inl xauxaig al dnoQQTjxoxsQai, fÄfxä 
xavxag (fvaxdaeig, xal inl xavxag fJLvriOEtgf iv xiXai 6^ inonxftai. 

*) Porphyr., de abst. IV, 16 nagayyiXXixai. ^EXevaivt dnix^a&ai xal 
xaT0ixi6ituv oQvl^av xal i^O-iftüV xal xvafxtav xal iniarig (jLEfiCavxai x6 
x€ Xfxovg äifjaff&ai tog xb ^vrj0€i6iü)P, Solche Speisegesetze fanden sich 
in d. meisten Mysterien. D. Enthaltungen zuweilen zur vr\axECa ge- 
steigert. So hiess d. 2te Tag d. Thesmophorien, Schol. Arist., Thesm. 
86 (IV, 8, 312 Dind.), Plut., Demostb. 80; vgl. ivriaxevaa im elensin. 
Symbolon, s. u. Ähnlich später in d. Isis-Myst., Apul., Met. XI, 23 
decem continuis illis diebus cibariam voluptatem coercerem neque 
ullum animal essem et invinius essem, cf. 6. 19. 30. 
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und von dem, rituale Unreinheit herbeiführenden, geschlecht- 
lichen Verkehr i). Aus demselben Grunde schliesst die Ver- 
kündigung des Eleusinischen Mysterienherolds Leute „unreiner 
Hände und unverstandlicher Rede" *), d. h. Mörder und Barbaren, 
als im höchsten Grade befleckt von der Feier aus, und die Teil- 
nehmer an derselben müssen zuvor durch lustrale Waschungen 
die ihnen aus dem Verkehr des täglichen Lebens etwa anhaftenden 
Unreinheiten tilgen 3). Die grossem Mysterien hatten besondere 
Cultbeamte für solche Reinigungen, so die Eleusinien den 
Hydranos *). Grössere Vergehen mussten wohl besonders an- 
gegeben und durch Reinigungen besondrer Art gesühnt werden; 
wenigstens wurde in Samothrake der Einzuweihende nach der 
grössten Schuld gefragt, der er sich bewusst sei*). Auch die 



*) Porphyr,, 1. c. Schwur der Geraren bei den Thesmophorien, 
Demosth., c. Neaer. 78 uyiaxBvbi xal eifxl xad^aQa xal ayvri ano rtSv 
a>l>l(ür Tfth' ov xad-aQ€v6vTtüv xal tkn avdqoq awovoiag, 9 — lOtägige 
ayvila war bei d. Demeter- u. Isisfeiern d. Regel, s. Lomeier, de lu- 
strationibus 305 f. D. Eleusin. Hierophant ertötete d. Geschlechtslust 
durch d. Saft gewisser Kräuter, sicher wenigstens in späterer Zeit, 
8. d. Sammlung d. Stellen b. Sainte-Croix I, 220. — Geschlecht!. Ver- 
kehr zog Unreinheit nach sich, die durch ein Bad zu heben war, 
Lomeier 166 flf.; Preller, Dem. u. Pers. 150. 

2) Theo Smyrn., s. o. 25, 1 ; Orig., c. Gels. III, 59 ol eis ras . . 
T€>l£ra^ xttkovVT€s nQoxrjQvTTOtat rd^e „Sang /er^a; xad-uQog xal (pwvriv 
awsTog**, xal av&ig ersgoi „oarts dyvbg dnb navTog fivaovg xal 0T<p i} 
^vj^Tj ov^kv avvoi^e xaxov*', xal „orc^) ev xal ^ixalajg ßeßionai**, Isokrat., 
Paneg. 157 EvfxoXnlSai xal KrJQvxeg iv Tj reksT^ rtSv fAvarfigltav . . . 
roTg . . . ßagßdQocg et^sa&ai, rtiSv Uqbiv oJaneQ rotg dvÖQO(f>6vot^ ngoa^ 
yoQsvovaiv; weiteres Lobeck 15 f. 

^) S. 0. 9 u. Theo Smyrn. o. 25, 1. Bei d. Mysterien v. Agrae 
ging diese xdd^agaig im Ilissus vor sich, Polyaen., Stratag. Y, 17. 

*) S. o. 9. 

*) Plut., apophtegm. Lac. Lysand. 10 (I, 282 Dübn.) iv Z^ 
^qriajriqiaiofxiv(^ avr^ 6 UQ€vg ix^Uvaev eineTv, ort dvofimaxov ^Qyov 
avT(p iv T0 /9/Vj> TTiTiQaxrai; var. apophtegm. Lac. 65 (292) ^ddxwvii xivd 
jtg fxvarayoyyuiv rJQtara, xl nqd^ag lavx^ (fvvoi^ev daeßiaxaxov. Die 
Lemaeischen Weihen scheinen für Sühnung schwerer Vergehen be- 
rühmt gewesen zu sein, Strabo VIII, 8 Kramer 6m xovg yivofiivovg^ 
xa&uQfxovg iv icvxy (dem Lern. See) naqoifiCa xig i^neae „Aiqvri 
xaxdSv**, 



n. 



* * • 
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Mordsühne konnte hier i), wie wohl in den meisten Mysterien *), 
vollzogen werden. Endlich sind bestimmte Reinigungsopfer er- 
forderlich, teils von der gesamten Mystengemeinde, resp. von 
Staatswegen, dargebracht *), teils von dem einzelnen Mysten, und 
im letzteren Falle meist aus einem Ferkel bestehend. 

All diese Bestimmungen sind, wie bemerkt, nicht aus ethisch- 
religiösen, sondern aus ritualen Anschauungen über rein und 
unrein erwachsen. Sie sind auch den Mysterien nicht eigen- 
tümlich, sondern finden sich — die Enthaltungen abgerechnet — 
auch in sonstiger staatlicher Cultübung. Aber allerdings sind 
sie in jenen als in chthonischen Culten mehr entwickelt und von 
viel wesentlicherer Bedeutung. So konnten hier am ehesten die 
Vorstellungen über rituale Reinheit in das sittliche Gebiet hin- 
überspielen, indem bei der hohen Achtung, in der die Mysterien 
standen, schiddbeladene Gewissen mit Vorliebe zu den Sühnungen 
derselben ihre Zuflucht nehmen mochten. Nicht als ob dadurch 
die Mysterien zu einem Faktor in der Entwicklung der positiven, 
Sittlichkeit geworden wären — dies war ihnen höchstens indirekt 
durch Einwirkung auf das religiöse Gefühl möglich — ; mit 
grösserem Rechte vielleicht könnte man jener Verquickung eine 
gegenteilige Folge zumessen: solche Reinigungen machten durch 
magische Gnadenwirkung „gerecht" ^) ohne sittliche Verpflichtimgen 



*) Hesych. s. v. Koiris Ug^vg KaßeCQfov, 6 xa&aigojv (fovia, 

*) Suidas 8. V. Jiosxt^Siovi XQ^^^'' ^^ctvToTg .... x«l 6 ött^ov^og 
iv *EX€vaTvi xal aXXot rivhg ngog rovs xad-aQfiovg vnoarogvvvTsg avra 
ToTg noal rdSv ivaywv. Lobeck 184 bestreitet d. Richtigkeit d. Nachricht. 
Vgl. auch die v. de Witte, Gazette archeol. 1884 p. 352 f. u. Tab. 44 
veröffentlichte Darstellung auf einer Hydria, von Lenormant, Contemp. 
Kev. Juli 1880 auf Mordsühne (durch Enieen, auf d. Zeuswidderfell ?)• 
vor d. Einweihung gedeutet. 

^) Die nur fragmentarisch erhaltene Inschr. C. I. A. I, 5 enthält 
eine Opferordnung ; vgl. dazu Rubensohn 82 f. u. 196 f. Eine solche 
findet sich ebenfalls in d. Mysterieninschrift v. Andania 11 Sauppe: 
IflTTt Sk a ist TittQ^x^iv nqo tov aqyjad^ai, xwv f^vtfTriQiuv aqvag 6vo 
iBvxovg, inl tov xadaqfxov xQutv tvxQow, xal orav iv rtp &€dTQ(p xa&aCqai, 
(sc. 6 lEQivg\ /oi^Arxot; rg^lg, vnhq tovg ngonofAvaxag aqvag ixarov. 

*) Von d. Samothracien Schol. Aristoph. Pac. 277 (IV, 3, 42 Dind.) 
öoxovatv ot fiifjivrifiivoi, tavta dlxaiot t% slvcci xal ix ÖEivwv cftiC^ad-ai. 
Von dieser Grundauffassung aus wird auch die Bemerkung Diodors 
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aufzuerlegen, und die Winkelmysterien, in denen die Sühnungen 
eine hervorragende Stelle behaupteten, waren gerade von Leuten 
zweifelhaften Rufes viel besucht^). 

Der Einweihung und Reinigung zugleich dienen die Brauche, 
die aus den von der Gräfin Lovatelli zusammengestellten 
bildlichen Darstellungen bekannt geworden sind '). Die eine 
derselben zeigt uns den Mysten, wie er stehend, in demütiger 
Haltung und nur mit dem kathartischen Widderfell bekleidet, 
sein aus einem Ferkel und zwei kleinen Broten bestehendes 
Opfer darbringt 5). Auf einer weitem sehen wir denselben mit 
verschleiertem Kopfe auf einem wieder mit dem Widderfell be- 
deckten Stuhle sitzen, während die Priesterin einen Gegenstand, 
wohl die mystica vannus, über ihn hält *). Eine Stelle des 
Demeterhymnus liefert zu diesen Darstellungen den Text und 
erweist damit die betr. Vorgänge in ihrer Hauptsache als eleusi- 
nische Riten s). Die Verhüllung und das Sitzen bei der 
Einweihung scheinen allgemein verbreitete Sühngebräuche 
zu sein, die ausser in verschiedenen Mysterienculten •) auch 



V, 49, 6 zu verstehen sein yhea&m tpaal xal Bvaißimiqovg xal dixato^ 

ziQovg xal xara näv ßeXriovag iaurdSv rovg rwv fXvarriQÜov xoivonfrjaavTceg, 

*) S. darüber d. Buch v. Foucart. Vgl. auch Ai(>vri xaxdSv o. 26, 5. 

*) Bullettino della Commissione archeol. coramun. dl Roma 7 

(1879), 1—18 u. Tab. 1—5. 

3) Tab. 2, 1 ; cf. 4, 9. *) Tab. 2, 2; cf. 4, 1. 2. 4. 5. 

») Di eis, Sibyllinische Blätter (1890) 122; Lenormant Contemp. 
Rev. Juli 1880. Der Sühnritus erscheint im Hymnus in die aetiolo- 
gische Sage aufgenommen u. als Erlebnis der Demeter dargestellt 
194 ff.: 

dlV dxiova^ dvifjitfjivi xax ofifiaxa xal« ßalovffa 
nqiv y ort <f^ ol ^S-rjxev ^fafißri xedv ei^vtte 
nrjxTOV €^og, xad-yne^d-a d' in^ dQyvtpsov ßake x^jag. 
iv&a xtt&E^ofiivri ngoxtuxiax^to /c^erl xaXvnxQriVf 
^fjQov (f* «(f&oyyog mirifiivfi fiax* inl dCtfqov 
ovöi Ttv' ovT inH nQoanxvaaBxo oim xi ^^<p, 
all* «yiXaaxog antxaxog i^rjTvog ^&k noxijxog 
^axo nod-f^ fAivvd-ovaa etc. 
•) Verhüllung u. Sitzen auf dem, wahrsch. mit Widderfell be- 
deckten, heiligen Schemel in d. Parodirung d. orphischen Weihung in 
Aristoph. Wolken, s. Dieterich, Rhein. Mus. 48, 276. Verhüllung in Dionys. 
Mysterien Lovatelli 1. c. Tab. 4, 5. Dieselbe Bedeutung hat d. S-goviafiog 
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von dem Mordsühne erflehenden Flüchtling i) beobachtet 
werden. 

Ein bedeutungsvoller Ritus der Eleusinienweihe ist sodann 
das Trinken des Kykeon, eines aus Mehl, Wasser und andern 
Ingredienzen bereiteten Mischtranks, und das mit bestimmten^ 
uns nicht mehr durchsichtigen, Ceremonien verbundene Kosten 
des in der cista mystica enthaltenen mystischen Backwerks *). 
Ähnliches scheint in anderen Mysterien vorgekommen zu sein '). 
Man hat das wohl sakramentale Akte genannt, doch mit zweifel- 
haftem Eechte, da uns leider ihre Bedeutung vollkommen unklar- 
ist. Andre, je nach der Art der Mysterien verschiedene, sym- 
bolische Riten werden noch hierhergehören. So wurde in den 
Dionysos-Sabazios-Mysterien, in denen die heilige Schlange als 



in d. Korybanteuweihe, Die Chrysost., er. XII p. 387 sivi&aoiv iv T(p 
xukovfxivt^ d'Qovusfit^ xu&Caavng tovg fxvovfxivovg ol t€Xovvtsg xuxltp 
negi^ogeveiv i das ist d. Beginn d. Weihung, Hesych. s. v. d-Qovütatg 
xaraQxrj negl tovg fxvov/Aivovg, Vgl. in d. Sab azios weihen dvtaxag 
tinb jov xtt&aQfxov Demostb., pro cor. 259. 

*) Schol. Ven. ad IL w, 480 bei Lobeck 300: i&og ^v . , . rbv 
dxovaiov (fovov ioyaadfiivov (pevytiv . . xal nuQayCyviad-cn ftg tivog 
oixCav dvSgbg nXovalov.xal xad-Ci^eiv inl r^giarlag avyxixuXvfXfiivpv 
xa&aqaCujv ^io^svov. Vgl. mit d. obigen Stelle des Demeterhymnus d. 
Schilderung dieser Lage bei Apollon., Argon. IV, 693 fif. 

TCt> (f'areai xal uvavdoi i(f kaxirji dt^avTS 
VCt^voVf fjTS ölxr^ Xvyqoig Ix^iriai xixvxxai. 

ov 6i nox^ oaae 
i&vg ivl ßXiffttQoiaiv dviax^^ov. 
u. Schol. dazu (p. 505 Keil) m vofiog laxl xotg Ix^xaig, diaxe «vxovg inl 
x^g kaxlag xccS-rjfx^vovg fjLTi (fd-iyyiO&ai. 

^) Beides in dem Eleusin. Symbolon bei Clem. AI., Protr. 2, 21: 
ivrjaxevaa, tniov xov xvxstSva, tXaßov ix xCaxrjg, iyyevadfierog dne^ifirpf 
tig xdXa&ov xal ix xaXd&ov eig xCaxriv^ u. danach Amob., adv. nat. V, 26- 
symbola, quae rogati sacrorum in acceptionibus respondetis: jejunavi 
atque ebibi cyceonem; ex cista sumpsi et in calathum misi; accepi 
rursus, in cistulam transtuli. Den Eykeon trinkt Demeter im Hymnus 
206 f. Eine Aufzählung des in den xCaxui fAvaxtxal enthaltenen Back- 
werks giebt Clem. AI., Protr. 2, 22. Vgl. darüber 0. Jahn, Hermes 
3, 328. 

*j Symbolon d. Kybele-Myst. nach Clem. AI., Protr. 2, 15 ix 
xvfindvov i(fay<yv, ix xvfißdXov (^.niov, ixtgvotfOQf^aa, vno xov naaxbv 
vn^dw; vgl. Firmic Mat., de errore prof. rel. 18. 
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Verkörperung des Gottes Gregenstand besonderer Verehrung war ^), 
dem Mysten bei der Weihung eine (goldene) Schlange durch 
den Busen gezogen — 6 öia y^oXtcov d'eog *) — , eine symbolische 
Darstellung des Empfangens des Gottes und der Gemeinschaft 
mit demselben. 

Endlich wurden bei der Einweihung geheime Formeln — 
avpißohxj owdifi^ava — überliefert, altheilige Cultformeln, zu- 
gleich als Erkennungszeichen der Mysten untereinander und 
mancherorts vielleicht als Ausweis beim Betreten des Weihe- 
tempels 3). In einzelnen Mysterien erhielten die Geweihten auch 
kleine symbolische Gegenstände, die sie vor profanen Blicken 
sorgföltig verborgen als Heiligtum bewahrten *). 

2. Als dritter Teil folgt nim die Epoptie, nächtlicherweise 
im glänzend erleuchteten Weihetempel begangen. Soviel ist 
gewiss, dass dieselbe^ im wesentlichen aus einer mit Gesängen 
und Tänzen verbundenen, von formelhaften Sprüchen begleiteten 



*) Foucart 77 flf. Vgl. d. Darstellung d. Fütterung d. heiligen 
Schlange auf einer dem 2. Jh. p. Chr. entstammenden Schale bei 
Stephani, Die Schlangenfütterunpf der Orphischen Mysterien 1873. 

2) Clem. AI., Protrept. 2, 16; Firmic. Mat, de errore prof. rel. 10; 
Amob., adv. nat. V, 21. 

8) avvd^rifitt ^ElEvaivCoiv u. avfxßola tilg fxvriasfag d. Phryg. Myst. 
Clem. AI., Protr. 2, 21. 15, s. o. 29, 2. 3. Firmic. Mat. 18 libet nunc 
explanare, quibus se signis vel quibus symbolis . . . miseranda 
hominum turba cognoscat. habent enim propria signa, propria 
responsa, quae illis in istorum coetibus diaboli tradidit disciplina. 
in quodam templo, ut in interioribus partibus homo possit admitti, 
dicit: de tympano manducavi, de cymbalo bibi et religionis secreta 
perdidici. Apulej., apol. de magia 56 si quis forte adest eorundem 
solemnium mihi particeps, Signum dato. Auch das auf den Orphi- 
schen Grabtäfelchen sich findende igitfos ig ydV enerov muss ein 
solches Symbolen gewesen sein. 

^) Apulej. 1. c. 55 (sacrorum) quaedam signa et monumenta 
tradita mihi a sacerdotibus sedulo conservo . nihil insolitnm . . dico, 
vel unius Liberi Patris mystae, qui adestis, scitis, quid domi conditum 
celetis et absque omnibus profatiis tacite veneremini. Zeno Yer., tract. 
I, 5, 9 bei Lobeck 707 an die in gemischter Ehe lebenden Christinnen : 
et si qnod forte acceptum relatumve fuerit a fanatico solemne myste- 
rium, ipsa suseipis, ipsa reponis, ipsa custodis. 
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dramatischen Darstellung der heiligen Cult-Sage bestand, 
einem religiösen Pantomimus ^), in dem die obersten Priester die 
Hauptrollen inne hatten *). Doch beschränkte sich derselbe auf 
die Darstellung einzelner Hauptscenen, die übrigen Vorgänge 
wurden durch Vorzeigung der betreffenden, jedermann in ihrer 
Bedeutung verständlichen, altheiligen Symbole angedeutet. Beide 
Darstellungsweisen bezeichnet der stehende Ausdruck zä öei7.vv- 
(xeva -mi ÖQ(Ofi€va ev töig fivOTrfiioig. In den kleineren Privat- 
mysterien musste sich die Epoptie wohl häufig auf das Vorzeigen 
der in der cista mystica enthaltenen Symbole oder auf die Ado- 
ration des Götterbildes beschränken. In gewissen Dionysischen 
Festen nahmen die aus dem Orgiasmus hervorgegangenen heiligen 
Tänze eine ähnliche Stelle ein, wobei die Mitwirkenden als 
Pane, Satyrn, Silene verkleidet die Gefolgschaft des Gottes dar- 
stellten 3). 

IL 

1. Das charakteristische Kennzeichen des Mysteriencults 
ist das Geheimnis, in das derselbe gehüllt ist. Und zwar ist 
es nicht etwa der religiöse Inhalt, die „Lehre" im allgemeinen, 
für die Geheimhaltung gefordert wird, sondern es ist gerade das 
cultische Element, dem der Charakter des Geheimen 
eignet. Es sind die einzelnen Riten und Vorgänge in ihrem 
Detail, es ist der Wortlaut der heiligen Formeln und der feier- 
lichen Verkündigungen des Hierophanten, zuweilen auch ein ge- 
heimer Name der betreffenden Gottheit *), es sind weiter die 
scenischen Darstellungen der Epoptie und die dabei vorgezeigten 
heiligen Symbole, zu deren Geheimhaltung der Myste verpflichtet 

1) Robde, Psyche 266. 

*) Vgl. Easeb, praep. ev. III, 12 iv roTg xtn ^EXsvüiva fivarrjQCoig 
6 fjikv t€QO(f«VTrig €tg eixova tov Srifiiov^ov iffxevaCtrai, ^(t^ov/og 6k 
€ig xriv 'HUov, xal 6 fxhv inl ßfufit^ €ig rriv 2€lrjvrig, 6 6k Uqoxi^qv^ 

*EQflOV, 

^) Plato, Legg. VII, 815 c oarj (oqxv^^) f^kv Baxx^Cn t iarl xal 
Ttov Tttvtaig knofiävwv, ag Nvfitpag t€ xtxl Jlävag xccl Z^iXrpfovg xal 2aTv- 
Qovg inovofxdCovTig fiifiovvrat xtxjwvtmivovg, ttsqI xa^agfdovg re xal TiXerag 
Tivag anoTElovvtfav, 

*) So z. 6. in d. Mysterien v. Thelpusa a. Megalopolis, Pausan. 
VIII, 25. 37. 
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ist Geheim ist also die Cultsage deshalb, weil sie bei der Feier 
scenisch dargestellt wird. Man darf darum wohl ihren Inhalt 
in kurzer Zusammenfassung erzählen, nur „die Einzelheiten Un- 
geweihten mitzuteilen, ist nicht erlaubt"^). Greheim sind femer 
keineswegs die durch den Empfang der Weihe verbürgten Hoff- 
nungen auf ein glückliches Loos im Jenseits — dass die Teil- 
nahme au den Eleusinien selige Unsterblichkeit gewährleistet» 
wird von vielen Zeugen ganz offen und bestimmt versichert *) — ; 
wohl aber ist die Art und Weise, wie innerhalb der Feier durch 
Darstellungen, Verheissungen und dergleichen solche Hoffnungen 
geweckt werden, Gregenstand dieser „fides silentii". 

2. Mit dieser geheimnisvollen Abgeschlossenheit hängt ein 
andres Moment zusammen, dass der Mysterienfeier ihren ganz 
besondem Charakter verleiht Aristoteles hat die feine Beob- 
achtung ausgesprochen, dass es sich für die Mysten nicht darum 
gehandelt habe, etwas zu lernen, sondern Eindrücke in sich auf- 
zimehmen und in eine besondre Stimmung versetzt zu werden s). 
In der That, nicht intellektuelle Erkenntnis über Menschen und 
Götter wollen die Mysterien fordern ^) — nichts ist mit ihrem 
Wesen imvereinbarer als das intellektuelle Moment — ; ihre 
religiöse Wirkung erzielen sie vielmehr grossenteils dadurch, dass 
sie auf das religiöse Gefühl und die Phantasie der Feiernden 
einwirken und dieselben in eine ganz besondre Stimmung ver- 
setzen. 



*) Diodor III, 61 ov d^ifug xots itfivi^Toig Iotoqüv ret xara fiägos. 
Lehrreich ist in dieser Hinsicht bes. der Bericht über d. Ursprung 
der thebanischen Eabir - Mysterien bei Pausau., IX, 25. „Demeter 
legte etwas in ihre (der zwei Eabiren) Hände nieder; aber den 
Gegenstand, den sie ihnen in Verwahrung gegeben, zu nennen, u. 
den nähern Hergang der Sache mitzuteilen, erlaubt mir mein Ge- 
wissen nicht'', ofifenbar weil damit ein heiliges Symbol u. das Gnltus- 
drama verraten würden. 

2) Rohde, Psyche 267. 

5) Synesius, de Dione 10 (p. 48 a Petav.) jigtaroT^Xris d^ioZ rovs 
TSTiUfffjiivovs ov fiad^elv xt 6slv ciXka na&etv xal SKxrs&'^vai ytvofjiivovs 
drjlov6ri> innriSeCovg. 

*) Dass in ihnen nichts bewiesen wird, erwähnt als charakteristisch 
Plutarch, oben S. 12, 3. 
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Dies gilt nicht nur für die orgiastischen Feiern, deren Teil- 
nehmer durch ekstatischen Enthusiasmus „des Gottes volP' zu 
werden suchen, sondern, wenn auch in andrer Art, von den 
Mysterien überhaupt. 

Schon das nächtliche Dunkel und die Aussicht, in die stets 
mit höchster Ehrfurcht behandelten heiligen Geheimnisse ein- 
geführt zu werden, verbunden mit der Unklarheit über das, was 
bevorstand^), mussten das Gemüt des Mysten in eine halb 
freudige halb ängstliche Stimmung versetzen. Aber auch die 
Feier selbst war darauf berechnet, durch den Contrast der ver- 
schiedensten Eindrücke eine um so tiefere Wirkung hervorzu- 
bringen. Furcht und Entsetzen sollten zuerst wachgerufen werden, 
um dann plötzlich seliger Freude und süssen Hoffnungen zu 
weichen. „Zuerst Irrgänge und mühevolles Umherschweifen und 
gewisse gefthrliche und erfolglose Gänge in der Finsternis. 
Dann vor der Weihe selbst alle Schrecknisse, Schauer und 
Zittern, Schweiss und ängstliches Staunen. Hieraus bricht ein 
wunderbares Licht hervor; freundliche Gegenden und Wiesen 
nehmen uns auf, in denen Stimmen und Tänze und die Herrlich- 
keiten heiliger Gesänge und Erscheinungen sich zeigen" 2). Die 

^) Synes., de provid. II, 124 dyvfoata ai/uvorrig inl Tilniov 

*) Plutarch, fr. de an. (fr. ed. Dübn. p. 9); de profect. in virt. 
10 (I, 97 Dübn.) c5? ol nXovfikvoi, x«t* dq^ag iv S-oQvßfp xal ßo^ nQog 
tlXXi^Xovg awiaaij SQta^ivwv Sk xaX SHxvvfxivftiv rüiv IsQüiv ngoaixovatv 
ri6ri fiiia (fQ(xr\g xal aiüjnijg, ovtio xai fftXoaoifCag iv äqx^ noXvv 
^oQvßov o\pH, 6 (f* ivTog y€v6fi€Vog xal (ftag fiiya i^(üv, olov dvaxroQOJV 
dvoiyofiivioVf hcQOV Xteßwv a^^fia xal OKonriv xal S-dfißog. — Themi- 
stius, or. 20, 235 (p. 287 Dind.) von seinem Vater, der die Schüler in 
die Philos. einführt tfv yvcjfiarevtuv rovg Ina^ovg niQtrjiQHg rs avxotg 
Tov Coifov xal iyvfjivovg ra dydXfiara. &aTE 6 fxkv aqri nQoamv 
xolg d^vToig (fQixrjg t€ iv^nifJtnXojo xal iXCyyov . . . oxf. Sk 6 nqo- 
(ftjTTjg ixsivog dvanerdaag ra nQonvXaia tov vaov rovg /trcSvag 
mqiax iCXag tov dydXfiaTog . . IntSBlxvvi Ttß ßivovfji^vip fiagfia- 
QvaaovTE ridri xal avyj xaTaXafino fASVOv ^famaCt^y rj t€ Of^lx^V 
ix€ivrj xal TÖ vi(f)og dd-Qoojg vnsQ^yvvTO xal i^stfalvSTo 6 vovg ix tov 
ßd&ovg, (f'iyyovg dvdnXetog xal dyXaCag dirtl tov TtQOTiQOv axoTOv, 
— - Die Chrys., er. 12,387 (Lobeck 116) axoTovg t€ xal ifioTog ivaXXa^ 
(faivo/uivarv, — Ps. Demetrius Phal. 101 (Walz, Rhet. graeci IX, 47) 
livarrJQla iv dXXrjyoQiaig XiysTai nqbg l^xnXri^tv xal (fQixijv, 
Anrieh, Mysterienwesen and Christentum. 3 
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heiligen Gesänge, die Darstellungen des Ortes der Seligen, die 
Verkündigungen des Hierophanten , denen die grosse Mysterien- 
gemeinde in andachtsvoller Stille ^) lauschte, die in göttlichem 
Lichtglanze erstrahlenden Statuen der Gottheiten, das alles musste 
in den Anwesenden überwältigende, aus heiliger Scheu und freu- 
diger Beseligung gemischte Gefühlseindrücke hervorrufen, 'auf die 
sich auch zumeist die frohen Hoffnungen gründeten, die man 
aus den Mysterien davontrug. Als dem Gebiete des religiösen 
Gefühls, nicht des intellektuellen Erkennens, angehörig sind daher 
die in den Mysterien zu gewinnenden religiösen Anschauungen 
nichts festes, sicher bestimmbares, sie liegen vielmehr selber in 
der Sphäre geheimnisvollen Halbdunkels, die die Mysterienfeier 
charakterisirt ^), und können von dem Einzelnen je nach der 
Höhe seiner religiösen Erkenntnis verschieden gedeutet werden. 
Dies ist ein sehr wesentlicher Punkt, auf dem nicht zum mindesten 
die spätere Entwicklung des Mysterienwesens beruht. 



Drittes Capitel. 
Das Mysterienwesen der Eaiserzeit. 

In der klassischen Zeit des Griechentums und den folgenden 
Jahrhunderten hatte das Mysterienwesen mehr und mehr auf- 
gehört, auf das geistige Leben einen bestimmenden Einfluss zu 
üben. Die staatlichen Mysterienculte wurden stets mit höchster 
Pietät gefeiert, daneben entwickelte sich Neues in kleineren 
Kreisen, aber die allgemeine geistige Entwicklung hatte ganz 



*) Diese den Mysterien charakteristisch : waneg h fivarrjQhig 
lauonojv Philostr., vit. Apoll. I, 15; aujn^ tos h fivaxriQCoig Achill. Tat. 
I, 11; fxvatriqCüJv tifxiiv flye — Toaavxri «iStag, aitonri^ ^av/ia ^v Liban., 
de Plethr. T. I p. 263 (Lobeck 67c); Plutarch, vor. Anm. 

*) Vgl. Galen, de usu part. XVII, 1 (Lob eck 64) von den £leu- 
sinien u. Samothracien : dfiv^ga ixeTva tiqos Mh^iv <ov ancv^ei dt- 
Saaxiir, 
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andre, von diesen religiösen Gebilden weit abliegende Bahnen 
eingeschlagen. In der Kaiserzeit wird dem anders. Das Mysterien- 
wesen tritt aus seiner Verborgenheit wieder hervor und gewinnt 
eine früher ungeahnte Ausdehnung; neue Mysterienculte bilden 
sich nach dem Muster der alten; die religiöse Bedeutung des 
Mysterienwesens wird eine andre. 

I. 

Dieser neue Aufschwung des Mysterienwesens ist bedingt 
durch das Wiedererwachen des religiösen Lebens, das sich im 
ersten Jahrhundert in leisen Anfangen ankündigt, um von da 
an stetig zuzunehmen, bis im dritten Jahrhundert diese neu- 
geartete, von der Frömmigkeit früherer Zeiten wesentlich ver- 
schiedene religiöse Stimmung die alles beherrschende Zeitmacht 
geworden ist. 

Die Ursachen und die treibenden Kräfte dieser grossen 
geistigen Bewegung darzulegen, ist hier nicht unsre Aufgabe ^) ; 
nur insofern haben wir sie zu charaktensiren, als jetzt die Frage 
zu erörtern ist, warum sich dieselbe mit Vorliebe grade den 
Mysterien zugewandt und eine neue Entwicklung derselben hervor- 
gerufen hat. 

1. Je mehr die antike Cultur altert, um so mehr beginnt 
auch das Bewusstsein dieser Thatsache vorzuherrschen. Man 
hat das Gefühl, die Verhältnisse und Menschen der Gegenwart 
seien klein, rühm- und thatenlos im Vergleich zu der Herrlich- 
keit früherer Jahrhunderte. Darum flüchtet die Phantasie, wo 
sie nur immer kann, aus der trüben Gegenwart in die inmier 
glanzvoller ausgemalten goldnen Zeiten der Vergangenheit; dort 
liegen ihre Ideale und ihre Heroen. Auch in der Religion gilt 
die Parole „vetustas adoranda est" *). Es ist die Religion Numas, 
an der mau festhalten will; es sind die heiligen Männer der 
Vorzeit, wie Linus und Orpheus, die meder in den Vordergrund 
treten, während von den Philosophen das Bild des Pythagoras 

*) Darüber u. zum folgenden s. d. grundlegenden Werke von 
J. Burckhardt, Die Zeit Constantins d. Grossen, 1. Aufl. 1853; 
O. Boissier, La religion Romaine d' Auguste aux Antonins, 4. Aufl. 
1892; J. Beville, La religion ä Home sous les Severes 1886. 

») Maorob^ Saturn. III, 14, 2. 

3* 
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in derselben Richtung ausgemalt wird. Je älter und altertüm- 
licher ein Cult^ um so grössere Ehrfurcht wird ihm gezollt. Mit 
aus demselben Grunde erklärt sich die Vorliebe für fremde 
Grottheiten. Die Völker des Orients mit ihrer uralten Cultur 
und namentlich die altberühmte Priesterweisheit Aegypten» 
schienen das Ursprüngliche und Göttliche weit besser bewahrt 
zu haben als die stets neuerungssüchtigen Hellenen ^) ; begannen 
doch nun auch die Philosophen, die Brahmanen, CJhaldaeer und 
Aegypter als die weisesten und frömmsten Völker zu preisen. 

Nun hatten sich die aus ältester griechischer und römischer 
Vorzeit stammenden Cultriteo mit grosser Zähigkeit gehalten, 
waren aber ihrer ursprünglichen Bedeutung nach grösstenteils 
nicht mehr verständlich. Dasselbe gilt natürlich von den Riten 
der jetzt eindringenden Fremdculte. Sobald einmal auf diesem 
Gebiete die Norm galt „vetustas adoranda est", so musste grade 
das Altertümlich-Dunkle, Undurchsichtige, Geheimnisvolle zum 
charakteristischen Kennzeichen des religiös Wertvollen, des 
Heiligen werden. Damit verbindet sich nun die in Kunst und 
Wissenschaft zu Tage tretende Vorliebe der Zeit für das Sym- 
bolische überhaupt und zumal für religiöse Symbolik. Sie be- 
wirkt, dass all diesen alten unverständlichen Cultbräuchen ein 
bedeutungsvoller symbolischer Sinn zugeschrieben wird und die- 
selben dadurch zu einer Bedeutung gelangen, die ihnen vorher 
niemals zugekommen war. 

Allen diesen Tendenzen aber bot das Mysterienwesen die 
besten Anknüpfungspunkte. In vieler Beziehung trug es ein 
höchst altertümliches Gepräge. Allgemein galt Orpheus als Be- 
gründer der griechischen Mysterien; von dem Alter deraeg}'^p- 
tischen war man seit Herodots Zeiten überzeugt. Keine andre 
Cultart bot der Symbolik ein so günstiges Feld. Einmal 
hatten von jeher heilige Symbole als derKvvfAeva bei der Epoptie 
eine Rolle gespielt*). Freilich nicht Symbole in der späteren 
Bedeutung des Wortes ; sie dienten einer verkürzten Darstellung 



^) Das unter des Jamblichus Kamen gehende Bach De mysteriis 
Aegyptiorum fuhrt VIT, 6 Parthey aus, man müsse die alten Riten 
ohne Änderung beibehalten ; wegen stetiger Änderung seien die heiligen. 
Namen u. Gebete der Griechen unwirksam geworden. 

2) S. o. S. 31. 
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des heiligen Cultmythus, indem ihre Vorzeigung die Zuschauer 
an gewisse Erlebnisse und Thaten der Gottheit erinnerte; sie 
waren also in ihrer Bedeutung unmittelbar verständlich und 
enthielten keinen geheimen allegorischen Sinn. Allein im Laufe 
der Zeit war sehr vieles undurchsichtig geworden. Eben diese 
Unverständlichkeit fasste man jetzt als eine absichtlich gewollte 
und suchte in all diesen Cultakten einen geheimen, mystisch - 
allegorischen Sinn, der ihnen ursprünglich ganz fern gelegen 
hatte. Sodann lag es im Wesen der Mysterien, nicht festum- 
schriebene ; sicher bestimmte religiöse Anschauungen zu über- 
mitteln, sondern sich in der Sphäre geheimnisvollen Halbdunkels 
zu halten und das weitere den in den Festgenossen geweckten 
Ahnungen und Gefühlseindrücken zu überlassen. Diese Dunkel- 
heit übte nun eine unwiderstehliche Anziehungskraft, und grade 
die Unbestimmtheit und Dehnbarkeit ermöglichte jedem, hier 
Genüge zu finden. Die einen begnügten sich mit dem Eindrucke, 
dass sich geheimnisvoll-bedeutungsschwere Akte vor ihren Augen 
vollzögen, während die Gebildeten, zumal die Philosophen, vermöge 
allegorischer Ausdeutung ihre eignen Erkenntnisse und Ideale in 
diesen alten Mysterien wiederfanden. 

2. Zugleich mit dem Bewusstsein der Alterung macht sich 
eine, von äusseren Verhältnissen mit hervorgerufene, trübere Auf- 
fassung des Daseins geltend. Die antike Lust am Leben 
schwindet; das freudige Vertrauen auf eigne Kraft, welches das 
Wesen des antiken Heros bildet^ erlahmt mehr und mehr. Man 
sucht Ersatz dafür in der Religion, die nun persönliches Be- 
dürfnis und Herzenssache wird : es handelt sich nicht mehr, wie 
in der staatlichen Religion, darum, die Götter durch rituellen 
Cult zu „ehren". Man verlangt jetzt nach einem überirdischen 
Führer in den Nöten des Lebens, nach einem ^wtt^q, dem man 
sich anvertrauen kann^); man sucht Gemeinschaft mit Gott, 
Teilnahme am göttlichen Leben, Genuss des Göttlichen. Daher 
das Wiederaufblühen von Mantik und Orakelwesen, die gewaltige 
Verbreitung aller Art von Magie, die steigende Zuwendung zu 
orientalischen Culten enthusiastischer Art. Das überspannte 

^) Ein klassisches Beispiel hiefür bietet das Verhältnis des Aelius 
Aristides zu seinem Spezialgott Asklepios, 8. dessen Sacr. Sermm. 
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religiöse Gefühl verlangt immer schärfere Reize und immer 
wirkungskraftigere Mittel, die Verbindung mit der Gottheit herzu- 
stellen. Die philosophische Vergottungstheorie und die Telestik 
des spätem Neuplatonismus zeigen deutlich, welchem Ziele man 
zustrebte und bei welcherlei Art von Mitteln man schliesslich 
anlangte, um die Seele in das Reich des X^ersinnlichen gewaltsam 
zu erheben. Dieser Stimmung mussten wiederum die Mysterien 
besondere Befriedigung gewähren. Sie knüpften ja ein unlösbares 
Band zwischen dem Menschen und der Gottheit^ das deren Schutz 
und Gnade verbürgte; sie wandten sich in erster Linie an das 
religiöse Gefühl; ihre Begehung war ein religiöses Erleben, in 
dem man die Grottheit sich nahe wusste. 

Mit der trüberen Auffassung des irdischen Lebens verbindet 
sich ein Gefühl der innem Ohnmacht, ein Bewusstsein von der 
Schwachheit und Unreinheit der menschlichen Natur. Diese 
Entwicklung bedeutet einen höchst wichtigen religiös-sittlichen 
Fortschritt: es ist die Idee der Sünde, die auf diesem Wege 
in der heidnischen Welt aufkommt, und ihr entspricht die Aus- 
bildung des neuen religiös-sittlichen Ideals der Reinheit imd 
Heiligkeit „Sanctus" wird Attribut der Götter und Ideal der 
Menschen, sanctitas die Vorbedingung der Gemeinschaft mit Gott 
So gewiss hier die Vorstellungen über Reinheit und Unrein- 
heit sittlich-religiöser Art sind, so bestimmt tritt doch immer 
noch zu Tage, dass sie iirsprünglich auf einem andern Gebiete, 
dem ritual-kathartischen, erwachsen und ins Sittliche umgebildet 
sind. Dies zeigt sich namentlich darin, dass die „Sünde^ nicht 
in erster Linie in das Gebiet des Willens und des bewussten 
sittlichen Handelns und Verhaltens verlegt, sondern mehr als 
ein der menschlichen Natur eignender Schwachheitszustand, als 
eine in dieser Erden weit unvermeidliche, sozusagen äusserliche 
Befleckung aufgefasst wird. Dieser Zustand ist daher auch nicht 
durch eigne sittliche Anstrengung, sondern nur durch göttliche 
Hilfe zu heben. So stellen sich diese Anschauungen als eine 
Weiterbildung derjenigen Vorstellungen dar, welche den Reini- 
gungen der Mysterien und der Kathartik überhaupt zu Grunde 
lagen. Dadurch mussten eben diese letztem Sühnmittel wieder 
in den Vordergrund treten und zugleich eine tiefere religiöse Be- 
deutung erhalten. 
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Je mehr aber das irdische Dasein an Beiz verliert, um so 
grössere Bedeutung erhält in der religiösen Gedankenwelt das 
jenseitige Leben. Ein solches war ja — von einzelnen 
philosophischen Bichtungen abgesehn — stets geglaubt worden; 
aber dieser Glaube hatte während der klassischen Zeit des 
Heidentums Herz und Phantasie wenig beschäftigt, geschweige 
denn, dass er eine Triebfeder und Stütze des religiösen Lebens 
gebildet hätte. Jetzt ragt das Jenseits gewaltig in das Diesseits 
hinein. Zu einer dogmatisirenden Fixirung der Vorstellungen 
über das Leben nach dem Tode hat freilich, kleine Kreise ab- 
gerechnet, diese Entwicklung nicht geführt ^). Doch hatte das 
Jenseits im Laufe der Zeit immer freundlichere Farben ange- 
nommen. Wie in früheren Zeiten besteht der Glaube an das 
Seelenreich drunten im Hades, an das Elysium und die Woh- 
nungen der Seligen. Daneben begegnet, vielleicht häufiger noch, die 
andre Vorstellung, dass die Seele aufwärts schwebe in den leuchten- 
den Äther und sich zum Himmel, zu den Wohnungen der unsterb- 
lichen Götteit erhebe. Auch die Zunahme der Heroenverehrung, ins- 
besondre der Sitte, Privatleuten, ja selbst Kindern, einen Heroen- 
cult zu stiften, zeigte wie das jenseitige Leben in der Gedanken- 
welt der Menschen eine immer grössere Stelle einnimmt Das 
Heidentum wird so zu einer Beligion des Jenseits, die heidnische 
Frömmigkeit ist Sehnsucht und Streben nach der Unsterblichkeit. 
Der himmlische JScoTij^, dem man sich weiht, ist zugleich der 
Geleiter der Seele im jenseitigen Leben, wie denn der ganze 
Begriff* der awTtjQia eschatologisch orientirt ist. 

Es sind keineswegs die Mysterien, sondern ganz andre 
Faktoren gewesen, welche diese Jenseitsstimmung hervorgebracht 
haben. Aber neben dem Verlangen nach Entsühnung hat dann 
diese Sehnsucht nach fester Verbürgung seliger Unsterblichkeit 
am meisten zur neuen Entwicklung des Mysterienwesens beige- 
tragen. 

n. 

Unter Einwirkung all dieser eben charakterisirten Momente 
musste das Mysterienwesen in ein neues Stadiimi der Entwick» 

^) Vgl. darüber bes. Rohde, Psyche 669 fif. u. das dort zusammen- 
gestellte Material. 
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luDg treten. Wir werden zunächst die verschiedenen Mysterien- 
culte und deren Verbreitung ins Auge fassen, um sodann auf 
ihren religiösen Inhalt einzugehen. 

1. Die griechischen Demeter-Mysterien bestehn woW 
meistenteils bis in die letzten Zeiten des Heidentums fort, yAe 
dies von den Lemaeischen direkt bezeugt ist *). Doch sind unter 
ihnen bloss die Eleusinien von mehr als lokaler Bedeutung. 
Aelius Aristides hat in seiner durch den Brand des Eleusinischen 
Weihetempels veranlassten Prunkrede dasselbe als gemeinsames 
Heiligtum der ganzen Welt verherrlicht ^) und hat damit wohl, 
wenn auch in rhetorischer Übertreibung, die Ansicht seiner Zeit- 
genossen wiedergegeben. Ein gut TeU dieses Ansehns kommt 
jedoch auf Rechnung der altheiligen Erinnerungen, die sich an 
diesen Namen knüpfen, denn an wirklicher Bedeutung waren die 
Eleusinien von andern Mysterienculten weit überflügelt. Wahr- 
scheinlich haben auch sie in dieser Zeit des Synkretismus manche 
Veränderungen erfahren ^), Die Thatsache , dass nach dem Er- 
löschen des Eumolpidengeschlechts in der Mitte des vierten Jh.'s 
ein Pater Mithriacus aus Thespiae als Oberpriester der Eleusinien 
fuDgirte, gestattet auch für die vorangehende Zeit Rückschlüsse 
nach dieser Seite hin *). Erst Alarichs Goten haben auf Ver- 
anlassung der sie begleitenden Mönche durch Zerstörung des 
Eleusinischen Tempels den Weihen ein Ende bereitet. 

Neben Demeter und Köre gewinnt auch Hekate als Unter- 
weltsgöttin selbständige Bedeutung. Die allgemeine Verbreitung 
ihrer Weihen wird uns durch die Inschriften bezeugt ^). Grosses 



1) C. I. L. VI, 1780 (= Orelli I, 2361) sacratae apud Laemam 
Deo Libero et Cereri et Corae, 349 p. Chr. ; C. I. A. III, 172 iv Aiqvrn 
^^ika/sv fivarinoXovg datAag^ wahrsch. gleiche Zeit. 

^) Eleusin. Orat. (I, 256 Jebb) tCg ovtta atfo^Qa l|« rijg y^g rj 
^sdSv . . . oOTig ov xoivov n r^g yrjg räf^svog trjv ^EXsvalva TjysiTO xat 
navrwVf oöa &6t* dvd-Qtanoig, tovto (fQixfoSiaxfxtov re xal (pai^QortxTov etc. 

5») Rohde, Psyche 262, 3; 0. Jahn, Hermes 3, 327. 

*) F. Lenormant, Contemp. Rev. 1880, I, 862. In d. letzten Zeit 
hat vielleicht d. Neuplatonismus auf d. Gestaltung d. Weihen Einfluss 
erhalten, Decharme 878; vgl. Rohde, Psyche 685, 1. 

**) Vgl. z. B. C. I. L. VI, 507 (313 p. Chr.) Hierophantes Dei 
Liberi et Hecatarum; VI, 504 (a. 876) Hierofanta Hecatae; VI, 510 
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Ansehn scheinen insbesondre die Hekate-Mysterien von Aegina 
genossen zu haben i). 

2. In verschiedenen Formen und Schattirungen sind mysti- 
sche Dionysosculte über die ganze hellenistische Welt ver- 
breitet gewesen 2). Das Fortbestehen griechischer, wahrscheinlich 
Delphischer, Dionysos-Mysterien ist durch Plutarch bezeugt'). 
Namentlich aber haben sich in den thrakischen und kleinasiati- 
schen Küstenstädten durch Hellenisirung des einheimischen orgia- 
stischen Sabazios- und Kybelecults dionysisch-sabazische Mysterien 
ausgebildet *), in denen wohl griechisches \md fremdländisches in 
synkretistischer Weise vermischt war. Die Genossen dieser, in 
Kleinasien in hohem Ansehn stehenden *), Mysten-Sodalitäten 
führten den mystischen Namen BovKoloc % Diese Mysterien 
waren, wie die Bezeichnung ihrer Cultbeamten ergiebt, den vod 



(a. 376) Hierofanta Hecatarum. Kaibel, Jnscr. graec. It. et Sic. 1019 
oQyia Jriovg xa (poßSQäg 'ExaTrjs vvxras imarafxivri. 

*) Lncian, nXoZov 15 (I, 342 Bekk.) ^tg AXyivav inl rriv tilg *Evo- 
SCag rtksTi^v, Origenes führt c. Cels. VI, 22 als tt«^' '^kkrjaiv i^ai^Bra 
fivarriQia an rä ^EXivaCvia u. t« naQttSi>66fievtt roTg iv AiyCvr^ fivovf4^votg 
Tic Tijg 'Exdrrig. — C. I. L. AT[, 1780 (= Or. I, 2361, 349 p. Chr.) sacra- 
tae apad Aegynam Deabus . . . Hieropbantriae Deae Hecatae. 

2) Vgl. auch Tertull., Apol. 6 (I, 136 Oehl.) licet Baccho jam 
Italico farias vestras immoletis, u. d. Erwähnung v. Dionysos-Myst. 
bei Justin, Apol. I, 64; Dial. 69 p. 248 Otto. Ambros., de virgin. I, 
4, 16 orgiis Liberi, ubi religionis mysterium est incentivum libidinis. 
Augustin, ep. 17 ad Maxim. Mad. 4 Liberum illum, quem paucorum 
sacratorum oculis committendum putatis. 

*) Consol. ad ux. 10 (I, 738 Dübn.). 

*) Foucart, 1. c. 114 ff.; B. Seh o eil, de communibus et coUegiis 
quibusdam. Satt. pbil. Sauppio oblata (1879), 167 ff.; A. Die t er ich, 
de hymnis Orphicis (1891), 4 ff. 

^) Vgl. d. Schreiben M. Aureis an d. CoUegium des Dionysos 
Briseus in Smyrna C. I. G. 8176 u. das d. Königs v. Pergamon an Senat u. 
Volk V. Ilion, ibid. 8604; dazu die unten anzuführende Lucianstelle. 

•) D. Name schon bei Euripides, s. Dieterich 10 f., vgl. Aristoph., 
Vesp. 10 ßovxoUTg SaßaCtov, Dieterich 5 vermutet ebenso in den ßoeg 
der letztcitirten Inschr. weibliche Mysten. Diese Bezeichnungen gehn 
auf die alte rohe Auffassung des Dionysos als stiergestaltigen Gottes 
zurück, vgl. den Ruf ü^u raugs. 
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Demosthenes geschilderten Sabaziosweihen wesensverwandt ^) ; 
dramatisch-orchestisehe DarstelluDgen hatten in ihnen eine be- 
deutende Stelle *). Auch im Westen müssen sich diese Dionysos- 
Sabazios-Weihen verbreitet haben und, wie die Fremdculte über- 
haupt, zu höherm Ansehn und ehrbarerer Haltung gelangt sein, 
als dies früher der Fall gewesen. Noch auf späten Inschriften 
begegnet uns die Würde eines BovyioXog und Archibucolus Dei 

Liberi '). 

War der Sabazios- und Kybele-Mythus längst in den Kreis 
der orphischen Theogonie einbezogen, so lässt sich vermuten, dass 
auch manche dieser dionysisch-sabazischen Mysterien orphische 
Elemente enthielten. Denn wenn nach Celsus ^) in den Bacchi- 
schen Weihen durch schreckhafte Erscheinungen eine Vorstellung 
von den jenseitigen Strafen erweckt wird und wenn nach des 
Amobius Bericht^) in geheimen Mysterien die Bannung der 
Seelen Gottloser in Tierkörper gelehrt wird, so dürfte solches 
wohl auf orphischen Einfluss zurückzuführen sein ®). „Orphische" 

^) XixvofpoQog, xiOTOipoQogj xQartjQiaxog, dQx^fÄvOTTjg, uQxißaaaaQa in 
ApoUonia, G. I. G. 2052. Cf. Dem., pro cor. 259, oben 21, 4. 

^) Lacian, de saltat. 79 in lonien u. Pontas sei die bakchische 
oQ/riaic so beliebt, dass man tagelang ansehe Taavag xal KoQvflavrag 
xal 2ttTVQovg xal BovxoXovg * xal oQ/ovvrat ye xctvta ol iity^viaratov xal 
7iQ(aT€vovT€g iv ixdfTTri Twv noXswv, Vgl. die Titel aQx^ßovxoXog^ X^Q^Y^^* 
vfjivifiSog, vfivoSiSdaxttXog bei Foueart 1. c. 

«) Letzteres C. I. L. VI, 500. 504. 510; TQotptfiog BovxoXog Kaibel, 
Inscr. gr. Sic It. 2045; alles dem vierten Jh. angehörig. 

*) Celsus vergleicht die Christen wegen der künftigen Strafen, 
von denen sie als Schreckmittel für die iStmtai reden, loTg iv raTg 
Bttx/iXttTg reXeraTg rä (pdoficna xal Mfjtara TtQonadyovfSi, Or. c. Cels. 
IV, 9. — Celsus Inifpiqu toansQil i^iadüv rä rjf^iTSQa roig vno rtSv rsXsa' 
Ttav xal fjLvOxayioytJiv XsyofJLivoig xal (fri<sC' fAciXurTa, tSüTiSQ ah xoXdas&g 
aiwviovg vofz^C^tg, ovrio xal ot rtov t€Q(3v ixsivwv i^rjyijTal reXfarat rs xal 
fxvatayfüyoC, c Cels. VIII, 48. 

^) Adv. natt. II, 16 in mysteriis secretioribus dicitur in pecudes 
atque alias beluas ire animas improborum, postquam sunt humanis 
corporibus exutae. 

«) Vgl. auch Plut., consol. ad ux. 10 (I, 738 Dübn.) « töJv aXXtjv 
äxovHg, dl neCd-ovat noXXovg Xfyovrsg, tog ov^h ovSafjLri rijJ dutXv^ivrt 
xaxbv ovdk Xvtitjqov iartv, oiJa ort xtoXvsi ö€ 7tt>ffT€V€iv 6 natQiog Xoyog 
xal TU fjLVfSTixa cvfxßoXa rtZv TTf^l rov Jiovvaov oQytaafAbiv, « avvuSfjiiv 
dXXriXoig ot xoivtuvovvng. 
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Schriften waren noch immer verbreitet und haben auf die Lite- 
ratur manchfachen Einfluss geübt ^). Das Fortbestehen „orphi- 
scher'' Cultgemeinden wird durch die auf uns gekommene Samm- 
lung orphischer Hymnen erwiesen 2). Denn dieselben sind Cult- 
hymnen, in denen die verschiedenen Gottheiten angerufen werden, 
zu den Weihen zu erscheinen ®). Solche „orphischen" Sekten 
haben sich wohl unter Einfluss des Synkretismus und der Populär- 
Philosophie in manchfach verschiedener Weise entwickelt und 
mögen vielleicht ein vom ursprünglichen Orphismus ziemlich ver- 
schiedenes Gepräge getragen haben. Die Beziehung auf das 
Jenseits tritt in den Hymnen ziemlich in den Hintergrund ^). 

Der über das ganze Reich verbreitete Cult der Magna Mater 
erzeugt in der Kaiserzeit die für deren religiöse Stimmung be- 
sonders charakteristische Taurobolien- und Criobolienweihe, deren 
Begehung seit der Mitte des zweiten Jh.'s bis zum Schlüsse des 
vierten zahlreiche Inschriften bezeugen. 

3. Diese neue Erscheinung, auf deren Bedeutung wir 
zurückkommen werden, mag ims zu den Mysterienculten über- 
leiten, welche in der Periode des römischen Weltreichs neu auf- 
kommen und die übrigen rasch an Verbreitung wie an Wichtig- 
keit überflügeln. 

Das sind zunächst die Mysterien der Isis und des Sera- 
pis^). Seit der Diadochenzeit schon hatte sich der Cult dieser 
beiden aegyptischen Gottheiten langsam zu verbreiten begonnen. 
War er damals als ausländische Superstition verpönt, so steigt 
in der Folgezeit sein Ansehn und seine Verbreitung stetig; er 
wird öfientlich recipirt und nimmt namentlich von der Mitte des 



*) Dietericb, Nekyia 145 flf. *) Dieterich, de hymn. orpb. 

•) Anrufungen wie ßatv^ yeyri&tis iig nXeTriv ayi/jv noXvnoCxtXov 
dQytoifdvraig (6, 10) u. ähnl. häufig am Schluss der Hymnen; fAvarai 
u. TiXnaC sehr oft erwähnt; fjivatri^ia ctyvd 44, 9 u. 79, 10; ßovxöXog 
1, 10 u. 31, 7. 

*) Es finden sich nur Anklänge wie: nifxnois evoXßov ßtorov liXog 
alkv ttfiifiTiTov 13, 10; dya&rjv d^onaaov ßtoToio tcXsvttjv 11, 22; ßMTtjg 
jiXog ia&Xbv ondiiav 67, 8 cf. 73, 9 u. 25, 11; ipiq^tv yXvxcQrjv ßioroia 
reXivTi^v 20, 6. 

^) Vgl. Lafaye, Histoire du culte des divinites d'Alexandrie hora- 
de rfigypte, 1884. 
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zweiten Jb.'s ab einen rapiden Aufschwung i). Im dritten Jh. 
ist der Isiscult vielleicht die verbreitetste und jedenfalls die 
religiös wichtigste Religion des Römerreiches ^) , während im 
vierten Serapis als Himmelsgott von hervorragender Bedeutung 
wird. 

Neben dem öffentlichen Cult und den populären Festen hat 
Isis auch ihre Mysterien. Der Verlauf derselben ist uns in seinen 
Hauptzügen aus der Schilderung des Apulejus ^) bekannt Sie 
begannen mit einem Reinigungsbade und dem Auferlegen ge- 
wisser Enthaltungen. Es folgte die Epoptie im innersten Heiligtum, 
deren Kern nach den verhüllten Andeutungen unsres Gewährs- 
mannes die dramatische Darstellung der Cultsage (resp. die Vor- 
führung der die Darstellung ersetzenden heiligen Symbole) bildete ; 
auch Bekleidung mit verschiedenen heiligen Gewändern war ihr 
wesentlich. Schliesslich wurde der Neophyt bekränzt, eine Fackel 
in der Hand und mit der Olympischen Stola bekleidet, auf erhöhtem 
Platz im Tempel den. Gläubigen vorgestellt. Dieser Verlauf 
zeigt eine deutliche Anlehnung an das gewöhnliche griechische 
Mysterienschema, ein Beweis, dass auch diese Weihen trotz alles 
aegyptischen Details als ganzes eine hellenistische, wohl in Alex- 
andria aufgekommene Bildung sind. Ist diese Thatsache schon 
aus dem äusseren Verlaufe dieser Mysterien wahrzunehmen, so 
wird sie in Bezug auf den Ideengehalt derselben erhöhte Geltung 
beanspruchen können. 

Von der Osiris- Weihe sagt Apulejus nur, die Gottheit sei 
hier dieselbe, aber die Gebräuche verschieden*). Weihen des 
Serapis erwähnt Aristides *) hin und wieder in Verbindung mit 
denen des Asklepios ; diese letzteren werden mit den Incubationen 

*) Vgl. Tert., Apol. 6 (I, 136 Oehl.) Serapidi jam Romano; Min. 
Fei. 22, 2 haec tarnen Aegyptia quondam nunc et sacra Eomana sunt. 

') Wahrhaft erstaunlich ist die, durch die Münzen bezeugte, Ver- 
breitung dieses Cults in Eleinasien bis in die entlegensten Felsennester 
des Innern. S. d. Zusammenstellung des Materials bei Drexler, 
Wiener Numismat. Zeitschr. 21, 1 — 234. 

') Metam. XI, 21—24. Über d. Charakter des elften Buches der 
Metam. s. E. Höh de, Rhein. Mus. 40, 77 ff. 

*) Metam. XI, 27. 

«) Z. B. Sacr. Serm. III (p. 320 Jebb); vgl. für Asklep. Sacr. 
Senn. II (p. 297). 
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in den Asklepiostempeln in Verbindung gestanden haben, wie 
ja auch bei den Isis-Mysterien Träume eine Rolle spielten i). 

4.* Lehnen sich die eben besprochenen Mysterien an den 
öffentlichen Cult des aegyptischen Götterpaares an, so ist der 
Mithrasdienst*) im eminenten Sinne eine Geheirareligion. 
Seine Verbreitung beginnt mit dem ersten Jh., seine höchste 
Blüte erreicht er jedoch erst im Zeitalter Diocletians und Con- 
stantins, wo er durch Identifikation des Mithras mit dem Sonnen- 
gotte einen Ansatz macht, sich zu einer monotheistischen Welt- 
religion auszubilden. 

Weitaus am meisten von allen Geheimdiensten hat der 
Mithrascult fremdländischen Charakter bewahrt, wie er sich denn 
auch dem sonstigen Mysterienschema nicht angepasst hat. Cha- 
rakteristisch ist ihm 1) seine Begehung in unterirdischen Heilig- 
tümern, Spelaeen; 2) eine Stufenleiter von, wahrscheinlich sieben, 
Initiationsgraden , die nacheinander zu erwerben sind *) ; 3) die 
Auferlegung von zum Teil sehr strengen Prüfungen (yiokdaeig, 
supplicia) vor dem Empfang der Weihe, die, auch bei beträcht- 
licher Beduction der spätem Berichte und bei der Einsicht, das» 
mehrere dieser supplicia bloss in bedeutungsvollen Riten simulirt *) 



^) Vgl. Apul., Metam. XI, 22 ff. 

2) Burckhardt * 228 ff. ; Reville 77 ff., wo auch d. Literatur. 

') D. Stellen aus Hieronymus u. Porphyrius s. bei Keville 100, 1. 
Durch C. I. L. VI, 749—753 werden inschriftlich belegt: Leontica, 
Persica, Heliaca,- Patrica, Gryfii, Hierocoracica. Der Titel Leo CLL. 
III, 3415. 4801; V, 6465; VL 80. 737; Orelli-Henz. III, 5846; Pater 
sehr oft; Pater Patrum C. L L. VI, 47. 86. 510, Pater Patratus 
V, 5795, Pater Leonum Orelli-H. III, 6042b, Pater patratus Leo 
C. I. L. II, 2705. Den Grad des Miles bezeugt Tert., de cor. 15 (I, 
456 Oehl.). Eben dahin gehört wahrsch. d. Bezeichnung l^tav u. deros 
(= UQa^) auf Sarkophaginschriften Isauriens, s. Eohde, Psyche 679, 1. 
Zu d. Verwendung von Tiemamen zur Bezeichnung religiöser Würden 
vgl. die ßofg u. ßovxolot der Sabaziosweihen, oben 41 ; ^Qupos auf den 
orphischen Grab täf eichen, oben 30,3; aQxxoi u. xQayoi im Artemis- u. 
Bacchuscult, u. die Bezeichnung xavgoi für die beim Ephesin. Poseidons- 
fest fungirenden Jünglinge, s. Dieterich, de hjrmn. orph. 5. 

*) Eine simulata occisio (cf. Lamprid., Commod. 9) vielleicht dar- 
gestellt^ullet. della Commissione archeol. di Boma 1874, Tab. 20 links 
unten, vgl. p. 235 f. 
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wurden, jedenfalls über die sonst geforderten Enthaltungen und 
asketischen Übungen weit hinausgehn. 

5. Damit wäre unsre Übersicht beendigt. Es sei jedoch 
noch einmal auf das nachdrücklichste darauf hingewiesen, dass 
die Überlieferung über die Mysterien naturgemäss eine sehr 
dürftige ist. Der Umfang des von der Literatur über sie dar- 
gebotenen steht in gar keinem Verhältnis zu der Bedeutung, 
die ihnen in Wirklichkeit zukam. Es sind einerseits die inschrift- 
lichen Denkmäler, andrerseits die Analyse der religiösen und 
religiös-philosophischen Entwicklung, die uns zeigen, dass in der 
Kaiserzeit das Mysterienwesen eine der verbreitetsten und wich- 
tigsten Formen der Religion gewesen ist. 

Natürlich hat die stets wachsende Superstition, die nun 
auch die Gebildeten mit ihren unsichtbaren Fäden umspannt, in 
den Mysterien viele Anknüpfungspunkte gefunden und auch 
ihrerseits deren Entwicklung beeinflusst. Der Zusammenhang 
beider Erscheinungen tritt sehr deutlich in der Magie zu Tage, 
KÜe durch Verschmelzung griechischer i) und orientalischer Ele- 
mente einen neuen Aufschwung nimmt. Der Mittelpunkt dieser 
Entwicklung ist Aegypten ; und die hier wiedergefundenen Zauber- 
bücher ^) zeigen, wie diese magischen Praktiken, dem Zuge der 
Zeit gemäss, durchaus Mysteriencharakter tragen. Wir finden in 
denselben nicht blos die Terminologie der Mysterien wieder, so 
dass die magischen Riten zu (ivozriQia und Televal werden, wir 
finden das Gebot der fides silentii 5), wir finden die TtQoa- 
yvevGig und Y.dd^aqaigy die den magischen Begehungen voraus- 



*) Namentlich scheinen neuorphische Hymnen u. Anrufungen in 
die Zauberlitanieen aufgenommen worden zu sein. 

*) Wessely, Griechische Zauberpapyri v. Paris u. London, 
Denkschr. d. Wiener Akad. d. Wiss. 1888, II, 27 — 208; Leemans, 
Papyri Graeci Musei Lugduno-Batavi, II, 1884; Parthey, Zwei griech. 
Zauberpapyri des Berlin. Museums, Abhandl. d. Berl. Akad. 1865, 109 fi. 
Vgl. auch A. Dieterich, Abraxas, 1891. 

') Z. B. Leemans 17, 19 ff. i^toQi^a(o rrjv rov fjLeyiarov "Ovaov 
yvtSaiv, rjv xal TrjQriaio ayvöSs fjirj^svl fiSTaSiSovg, si firj Totg fSolq avfXfiv- 
atais iv rmg accTs teQaZg TeleraTs; 139, 45 (niyvovg yäg Trjg ßCßlov rrjv 
dvvafitv xQvipsig (o xixvov. 
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geht ^). So entsteht hier eine niedere Telestik, die es ganz un- 
möglich macht, zwischen Mysterien und Magie eine feste Demar- 
kationslinie zu ziehen. 

m. 

Wir haben nunmehr die religiöse Bedeutung dieser Mysterien- 
culte durch eine Analyse ihres Inhaltes darzustellen. 

1. Sicherstes und wichtigstes Ergebnis ist, dass Ziel und 
Zweck der Mysterienfeier in der Erlangung der durch die 
Weihe garantirten awTtiQia besteht. Dieser in jener Zeit 
geprägte Begriff ist hier darum der treffendste, weil er beide 
Momente in sich begreift, die hier ineinander übergehen : einerseits, 
worauf der Hauptnachdruck liegt, die selige Unsterblichkeit*) 
im Jenseits, andrerseits als secundäres Element ein neues Leben 
auf Erden in der Gemeinschaft \md unter dem Schutze der betr. 
Gottheit; dies beides besagt der Ausdruck awTrjQia (salus). 

Das eben formulirte Ergebnis tritt am schärfsten in den 
neuen Mysterien zu Tage. „Glückselig wirst du leben und ruhm- 
voll unter meinem Schutze. Und wenn du die Lebenszeit, die 
dir zugemessen, durchlaufen hast und zur Unterwelt eingehst, so 
wirst du auch dort mich treffen als Beherrscherin des Stygischen 
Reiches, leuchtend mitten im Acherontischen Dunkel, und wirst, 
die Elysischen Gefilde bewohnend, mich fortdauernd dir gnädig 
finden und anbeten . . . Du wirst erfahren, dass es allein in 
meiner Macht steht, dein Leben über seine vom Geschick ihm 
gesetzte Grenze zu verlängern" erklärt Isis ihrem Diener im 
Traume % und dieser wird belehrt, dass „der Zugang zur Unter- 
welt und gnadenvoller Schutz in der Göttin Hand stehe und die 
Weihe selbst ad instar voluntariae mortis et precariae 
salutis gefeiert werde"; denn die Göttin pflege „die durch ihre 
Gnade sozusagen Wiedergeborenen (renatos) wiederum in neue 



^) Am häufigsten mehrtägige Enthaltung von gewissen Speisen u. 
nwovaCa, vgl Gross. Pariser Pap, (bei Wessely) 52. 73. 784. 897. 1099. 
1268. 3209. 

') Vgl. Augustin, Giv. Dei VI, 8 quomodo vi:ae aeteruHC dandae 
potestas cuiquain deorum istorum tribuitur (vorher war von den Myste- 
rien d. Magna Mater d. Rede). 

') Apul., Metam. XI, 6. 
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heilbringeude Lebensbahneu (salutis curricula) zu leiten'* ^). 
Nach den weiterhin über die Epoptie gegebenen Andeutungen *) 
wird man vermuten dürfen, dass die eindringliche Veranschau- 
lichung dieser Gedankeu einen wesentlichen Teil derselben ge- 
bildet habe. Dem Mysten wird hier sein Leben, das er in den 
Schrecken des confinium mortis schon verloren gab, durch die 
Gnade der Isis gleichsam wiedergeschenkt worden sein — sym- 
bolische oder dramatische Akte, die wir nicht näher kennen '). 

In noch ausgeprägterer Weise als Isis ist, schon von seiner 
aegyptischen Heimat her *), Osiris-Serapis ein Gott des 
Jenseits ^). Damit ist auch der Charakter seiner Weihen be- 
stimmt, wenn auch über deren Inhalt ein positives Zeugnis nicht 
vorliegt. 

Ein gleiches gilt von Mithras. So schwer auch das 
Wesen der Mithrasreligion im Kömerreiche zu bestimmen sein 
mag, weil die Symbolik der Mithras-Steine nicht durchsichtig 
ist und die spärlichen schriftlichen Quellen uns im ungewissen 
lassen, ob wir ihre Aufschlüsse als den wirklichen Inhalt des 
Mithriacismus oder als philosophische Speculation über denselben 



») L. c. XI, 21. 

') XI, 23 accessi confinium mortis et calcato Proserpinae limine 
per omnia vectus elementa remeavi; nocte media vidi solem candido 
coruscantem lumine; deos inferos et deos superos accessi coram et 
adoravi de proxumo. 

') Beachte auch XI, 29 : durch Empfang der dritten Weihe wird 
Lucius semper beatus; u. Aristid., Sacr. Serm. III (p. 319 Jebb) 
iyivsTO xal (ptSg naqa rrjg "löiSog xal €T€Qa dfiv^xa (f^Qovra sig am^ 
xrigCav. 

*) Wo erst seit d. Ptolemaeer-Zeit d. Cult des unterweltlichen 
Osiris in ausgeprägter Form aufkommt, vgl. B rüg seh, Zeitschr. f. 
aegypt. Sprache u. Altertumsk. 19, 78. 

») Plut., De Isid. et Osir. 79b (Parthey) Osiris Führer und König 
im Jenseits. Aristid., in Serap. (p. 54 Jebb) xal /Atru xriv rov ß£ov 
T€XevTriv hl' ovxog aQ^tav dvd^Qtanoig fjiivii . . . r^fiiQttg fikv xä vneQ yrjg 
iTxujv, vvxxog dk xolg d^edxoig ^iSai xQCaug noMVfievog ' auxriQ avxog 
xal ypvxonofATiog, ayatv sig ffiog xal ndXiv Ss/ofÄSvog navxa/rj ndvxag xal 
nsQiä/üJV. — Julian , or. 4 etg "Hhov 136a xakovfikv xbv avxbv xovxov 
xal Sagantv . . . , nQog 8v ifrjotv dv(o Tiogevead'at xag rpv/äg xiSv aQiCxa 
ßttaadvxonf xal Stxaioxaxa. Vgl. auch d. Grabschrift SoCri aot 6 "OaiQig 
Tu ipv/Qov vd(o^ u. ähnl. bei Lafaye 1. c. 96. 
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anzuseheu haben, so tritt doch das eine mit voller Klarheit 
hervor, dass auch Mithras, der Unbesiegte, der Sol aetemus ^), 
zum 2(0TriQ wird, der die Seinen aus dem irdischen Dasein zur 
Unsterblichkeit führt. Der seinem Dienste besonders ergebene 
Julian preist ihn als gnädigen Führer im Jenseits *), und der 
Nachricht Tertullians, dass in den Mithras-Mysterien eine „imago 
resurrectionis" vorkomme •), liegt jedenfalls etwas Thatsächliches 
zu Qruude. Ob denselben auch die Lehre von der Seelen- 
wanderung eigen war, wie, unter Berufung auf die der Dar- 
stellung des Mithriacismus gewidmeten Schriften des Eubulos 
und Pallas, Porphyrius versichert *), und ob die Mysteriensymbolik 
wirklich den Durchgang der Seelen durch die verschiedenen 
Himmelssphären der Planeten und Fixsterne zum Gegenstande 
hatte, wie dies Celsus annimmt^), das ist aus dem oben an- 
gegebenen Grunde nicht auszumachen. Jedenfalls aber zeigen 
auch diese Berichte, welche Richtung die dem Mithrasculte zu 
Grunde liegenden Ideen im Allgemeinen hatten. 

Gehn wir zu den mehr localen Mysterienculten über, so 
finden wir die „schönen Hoffnungen", die man in den Eleusinien 
gewinne, in der herkömmlichen Weise von Aelius Aristides ge- 
priesen «). Dass die Hekate-Mysterien ähnliches in Aussicht 

') C. I. L. III, 604. 

^) Gonvivium sive Caesarea 386 c: Jeder Kaiser wählt sich einen 
Gott; zu Jalian sagt Hermes: JTol 6i ^i^taxa r6y natiga Ml&Qav ini- 
yv<Svai ' ov d*avrov twv ivroXtSv ^;^ou, miOfia xal oQfihv datpak'^ Ca>i^^ 
T€ a€ttUT(ß nagttaxevttCfi^ f xal i)Wxcc av ivd-Mi dniivai 6irji, ^erä r^g 
uyad-fls iXn(6og r^y^fAova d-ibv €vfi€vij xad-urräg aeavrtf. 

3) Praescr. 40 (II, 88 Oehl.). Aaf diese Nachricht gründet Rohde, 
Psyche 687, l die Vermutung, dass den Mithras-Mysterien der alt- 
persische Glaube an leibliche Auferstehung eigen gewesen sei. 

*) De abst. IV, 16 öoyfjm ndimav (d. persischen Magier) kaxl xtSv 
Ttgmwv f4iT€fji\}fvx(i^i>v ehai, S atol ifjKpaivciv Mxaaiv iv toTs tov Ml&qa 
fjLvarriQiois, u. weiter 6 ra Aioviixa naqaXufJißdvfav rngnld-stttt naPTO- 
Sanag C(6(üv fiOQfpds; dies negl riSv dvd-gtanlvwv xpvxfSv atvinead-aif Sg 
TittVToäanoh ntQ^x^ff^M atufiaai kiyovai. (Danach könnte die oben 
42, 5 citirte Stelle des Amob. sich auuh auf die Mithras-Myst. beziehn). 

*) Or. 0. Cels. VI, 22. 

^ Or. Eleus. (p. 259 Jebb) x^g^og der Eleusinien ro negl trjg r£- 
Xtvfijg ^ähvs ^x^iv tag iXniöag (og afAHVov ngd^onag xal ovx iv (Txor^ 
T€ xal ßoQßoQffi xHOOfxivovg, a öri rovg dfÄvrjtovg dvafiivti. — Panath. 
Anrieb, Myitorienwesen und Christentiini. 4 
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stellten, darf wohl aus dem Charakter der Göttm mit Sicherheit 
geschlossen werden. Bezüglich der Dionysien bietet uns das 
Trostschreiben Plutarchs an seine Gattin ein direktes Zeugnis ^), 
und die schon angezogenen Stellen des Celsus und Amobius *) 
zeigen, dass in manchen dieser Mysterien die Darstellung jensei- 
tiger Strafen ihre Stelle hatte. Endlich malt eine dem dritten 
Jh. angehörige Grabschrift') das Jenseits mit Zügen aus, die 
dionysischen Mysterien entnommen sind ^). 

Auf das Jenseits bezieht sich weiter der rätselhafte Bilder- 
kreis, der das Grab des Vincentius in der Praetextat-Catacombe 
schmückt ^) und wohl auf Mysterien sehr synkretistischer Art weist. 
Die Hinabfahrt ins Totenreich, das unterweltliche Gericht durch 
Dispater und Abracura resp. Aeracura % die Einführung in die 
Elysischen Grefilde durch den „angelus bonus", endlich der Ge- 



(p. 185) rag aQQi^Tovg TiXiTag, wv roig fiertea/ovai xal fitric ttiv rov ßiov 
TlXivxfiv ßilfCoi ra nQayfAtxta yiyv^a&ai ^oxsT. 
») S. o. 42, 6. -) S. 0. 42, 4 u. 5. 

^) Ans Doxato bei Philippi; Heuzey, Mission de Macedoine 
128 ff.; C. I. L. III, 686 

** Et reparatus item vivis in Elysiis. 
Sic placitnm est divis aeterna vivere forma, 
Qui bene de supero lumine sit meritns. 
" NunQ seu te Bromio signatae mystides at se 
Florigero in prato congreg[em utijsatyrum, 
Sive canistriferae poscunt sibi Naidis aeqa[e, 
Qui ducibus taedis agmina festa trahas. etc. 
*) Den Dionysos-Mysterien der Eaiserzeit insgesamt den alt- 
orphischen Satz vom atofjta aijfÄa zuzuschreiben, wie dies Heussner, 
Die altchristl. Orpheusdarstellungen (1893) 33 f. thut, hat doch seine Be- 
denken. Denn der Satz, dass sich „die bacchischen Mysterien in jeder 
Weise als eine Fortsetzung jener alten orphischen Weihen darstellen*' 
(35), ist unerweislich. Ob die Verbreitung orphisch-dionysischer 
Mysterien wirklich so gewaltig gewesen ist, wie sie Dieterich, Nekyia 
228 schildert, scheint mir zweifelhaft. 

^) S. Garrucci, Mysteres du syncretlsme Phrygien dans les Catac. 
de Pret. bei Cahier et Martin, Melanges d'archeologie IV (1856), 1—54. 
D. Darstellungen auch bei Garrucoi, Storia del arte Ghristiana VI, 
Tab. 493—495. Vgl. auch V. Schnitze, Die Katak. 42—45. 

•) Vielleicht aßgic Koqti, etwa eine Vermischung v. Persephone u. 
Magna Mater, cf. C. I. L. VIII, 5524 Terrae matri Aerecurae matri 
Denm Magnae Idaeae. 
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nuss der Seligkeit, dargestellt als Teilnahme an dem elysischen 
Mahle im Verein mit den andern „bonorum judicio judicati", 
das sind die Stadien, in denen das Schicksal nach dem Tode 
hier dargestellt ist ^). Endlich sei die von Firmicus Matemus 
geschilderte Mysterienfeier *) erwähnt, in der nach vorangegangener 
Beweinung des Gottes *) durch die Mysten der Priester das 
Wiedererstehn desselben mit den Worten verkündet 

QaQQUTe (ivoTai tov d^eov aeatoagAevov, 
eazac yäg v(.uv «x Ttovcov atoTtigia! 
Diese Übersicht zeigt, wie die Verheissung der Erlösung 
imd Unsterblichkeit sich als fast allen Mysterien wesentlich er- 
weisen lässt. Daher in erster Linie die hervorragende Stelle, 
welche den Mysterien in dem religiösen Leben der Kaiserzeit 
zukommt. Nicht als ob sie es gewesen wären, die mit ihren 
Verheissimgen die Jenseitsstimmung hervorgebracht hätten. Es 
waren andere Faktoren, welche diese eigenartige religiöse Stimmung 
erzeugten ; wohl aber fand diese in den Mysterien Anknüpfungs- 
punkte vor, die der übrige Cultus nicht darbot. Und dass diese 
Verheissuugen grade in den neuen, damals entstandenen Mysterien- 
culten am ausgeprägtesten hervortreten, zeigt, wie sehr das religiöse 
Bedürfnis der Zeit die Weiterentwicklung des Mysterienwesens 
bestimmt hat. 

2. Neben der Verbürgung der Unsterblichkeit gewinnt der 
Gedanke der Entsühnung stetig steigende Bedeutung. Ihrem 
Wesen nach tragen, wie oben dargelegt*), die Reinigungen der 
Mysterien einen ritualen, dinglichen Charakter. Neben den 
ständigen bestanden besondere Reinigungen und Sühnungen für 
grössere Vergehen. So konnten die, auf dinglich -levitischem 
Boden erwachsenen Vorstellungen in manchfacher Weise in das 
sittliche Gebiet, nicht immer zu dessen Vorteil, hinüberspielen. 
Magische Entsühnung von allerlei Vergehen werden stets viele 
in den Mysterien gesucht haben ^). Daneben rufen jetzt die 



*) Vgl. auch aus d. Grabschrift des Vincentias: Plares me an- 
tecesserunt, omnes exspecto. ') De error, prof. rel. 22, 1. 

') Wahrsch. Attis-Adonis ; man könnte auch an Osiris denken. 
*) S. o. 15 u. 27. 
'^) Vgl. Tert., de bapt. 5 (I, 623 Oehl.) sacris qnibasdam per la- 

4» 
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neuen religiösen Ideale auf diesem Gebiete eine weitere Eni- 
Wicklung hervor: Es sind jetzt gerade auch die Frommen und 
sittlich Hochstehenden, welche sich solchen Reinigungen zuwenden ;: 
und die Unreinheit» die sie tilgen wollen, ist nicht eine bloss 
rituale, auch nicht eine durch besondere Vergehen herbeigeführte,, 
sondern eine viel tiefere, allgemeine, das ganze Wesen des 
Menschen betreffende. So ergab sich hier eine, dem spatesten 
Heidentum überhaupt charakteristische, Vermischung von religiös- 
sittlichen Ideen mit gesteigerter Superstition: sollen kathardsche 
Culthandlungen eine dem sittlichen Wesen des Menschen an- 
haftende Unreinheit tilgen, so muss dies in weit höherem Masse 
magisch-wunderbar vorgestellt werden, als wenn diese Handlungen 
bloss die rituale Unreinheit beseitigen sollen. 

Am deutlichsten tritt diese Weiterbildung in der charakte- 
ristischen Schöpfung unsrer Zeit, der in Verbindung mit dem 
Kybelecult aufgekommenen Taurobolien- und Criobolien- 
weihe zu Tage^). Wer sich derselben unterziehen will, hat in 
einer mit durchlöcherten Brettern bedeckten Grube Platz zu 
nehmen, über der dann das Opfertier geschlachtet wird, dessen 
Blut er mit seinem Körper aufzufangen hat. Besprengungen 
mit Blut waren in Griechenland von alters her bei der Mord- 



vacrum initiantur, Isidis alicujus aat Mithrae. certe ludis ApoUinaribus 
et Eleusiniis tiDguuntur, idque se in regen erationem et impuni- 
tatem perjuriorum saomm agere praesumunt. — de praescr. 40 (IF, dSy 
(diabolus) tingit et ipse quosdam . . ., expiationem delictorum 
de lavacro repromittit. 

*) S. darüber Sayous, Revue de Pbist. des relig^ons 16, 137—156» 
Literar. Quellen: Prudentius, hymn. 10; Firmic. Mat., de error. 27,8; 
ein von L. Delisle publicirtes christl. Gedicht aus dem Ende des. 
4ten Jh.'s, das, wie de Rossi, BuUettino di archeol. cristiana 1868, 
49 ff. gezeigt hat, gegen Nicomachus Flavianus, den Führer der heid- 
nischen Partei, gerichtet ist. Text Revue archeol. 1868, 1, 451 ff. 
V.57ff.: 

Quis tibi taurobolus vestem mutare suasit, 
Inflatus dives subito mendicus ut esses 
Obsitus et pannis, modica stipe factus epoeta, 
Sub terra missus, pollutus sanguine tauri, 
Sordidus infectus vestes servare cruentas 
Yivere cum speras viginti mundus in annos? 
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«ühue üblich ^). Dass die Blutbesprenguug jetzt allgemeine Auf- 
nahme findet, ist eine Folge der eben charakterisirten Entwicklung. 
Die Wiedergeburt, die in diesem Weiheakt erlebt wird, ist das 
Sichfreiwissen von Unreinheit und Befleckung, welche von der 
Gottgemeinschaft trennte und die Verwirklichung der auyvr^qia 
verhinderte. In diesem Bewusstsein rühmt sich der Geweihte, 
er sei renatus in aeternum*). 

Die stets weiter um sich greifende Superstition hat natürlich 
auch die Kathartik mächtig entwickelt Plutarchs Schrift 
über den Aberglauben giebt eine lange Liste solcher „unreiner 
Reinigungen" ^) ; das weitere Vordringen der orientalischen Reli- 
gionen hat sie später noch gemehrt, und ebenso sind die magi- 
schen Weihen stets mit derartigen ayiaTBiai verbunden. In den 
dionysisch - sabazischen Mysterien und der damit zusammen- 
hängenden Telestik stand von alters her der Gredanke der 
Reinigung und Sühnung im Vordergrunde, ein Umstand, der 
nicht am wenigsten zu ihrer jetzigen Verbreitung beigetragen 
haben wird *). 

An diese beiden wesentlichsten Punkte seien noch einige 

*) Apollon., Argon. IV, 705 Tetvafjivrj xa&vntg&e avog xixog . . . 
^tfiOTi x^'-Q^^ rfyyev, Schol. dazu (p. 505 Keil) ;|fo*^/(f«ov othq ol ayvl- 
•Covres &vffKVTig rag x^*^9^^ ''^^ nyvt^ofjiivov rov atfutrog avrov ßgi^^vOiv, 
Eastath. ad Odyss. x b. Lomeier 165 ort xai SC täfAttrog rjv xa&afHfig 
. . . 071 oiK xal 1} TtHv ifov^tov, oV atfitnt vtntofi^voi xa&ttQdtov (t/ov 
tcvTo. Athenaeus IX fin., Lomeier 199, dnovtC^ro alfAn rov xad-aiQOfjiivov, 

^) G. I. L. VI, 510 (876 p. Chr.); arcanis perfusionibus in aeternum 
renatus VI, 736. Daneben muss d. Ansicht bestanden haben, dass 
sich d. Wirkung des Taurob. nur auf 20 Jahre erstrecke; s. d. eben 
mitgeteilte Gedicht, dazu C. I. L. VI, 504 (376 p. Chr.): Gelübde, d. 
Taurob. in 20 Jahren zu wiederholen; VI, 512 (a. 390) iterato viginti 
annis expletis taurobolii sui aram constituit, vgl. VI, 502 (a. 388) 
laurobolio criobolioque repetito. Darin liegt zugleich d. Beweis, dass 
„renatus** nicht einfach eschatologisch zu fassen, sond. dass d. Gedanke 
-der Entsündigung das primäre ist. 

») Vgl. bes. de superst. 3 (I, 196 Dübn.). 7. 12 (199. 208); dazu 
•de Pythiae oracc. 25 (I, 496). 

*) Serv. ad Georg. I, 166 Sacra Liberi patris ad purgationem 
«nimae pertinebant; De myst. Aegypt. III, 10 Partbey toi; iMßa^iov 
\SvvKfAig) tfg ßaxxifttg xal dnoxad-agaeig i//i//ft5v xal kvang nttlaiiSv 
fjtrivifAaron* otxsioTfiTte TiaQeaxfvaarai. 
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Beobachtungeu angeschloseeD, die für unsem Zweck von Wichtig- 
keit Bind. 

« 

3. Es liegt im Wesen der Mysterien weihe , dass sie dem 
Mysten nicht bloss die subjektive Überzeugung von der Wahr- 
heit des in ihr Verheissenen erweckt, sondern die Erlangung der 
in Aussicht gestellten aunriQia in objektiver Weise verbürgt. 
Sie verleiht also dem Geweihten einen von seinem eignen Thun 
unabhängigen character indelebilis; er wird durch den Empfang 
der Weihe sacratus^), renatus *), tauroboliatus*), Be- 
zeichnungen, welche den dem Mysten als solchen dauernd eignen- 
den Habitus ausdrücken. Eben diese Fassung der Weihe als 
Mitteilung einer äussern objektiven Kraft erklärt den allgemeinen 
Gebrauch der Ausdrücke tradere, Ttagaöidovai *) und acci- 
pere, percipere, Ttagaka^ißccveiv ^) für das Erteilen resp. 
Empfangen der Weihe. 

^) Dies scheint d. spezif. Ausdruck zu sein, vgl. G. I. L. VI, 780 
u. 3722a (Mithra); Delisle'sches Gedicht (s. o. 52, 1) 95 (Serapis); Amob., 
ftdv. nat. y, 19. 21 (Sabazius); Augustin, ep. 17 ad Maxim. Mad. 4 
(Dionysos); bes. d. Grabsohr. d. Fabia Aconica Paullina C. I. L. VI, 
1780 (>-« Orelli 2861) sacratae apud Eleusinam Deo Baccho Cereri et 
Gorae, sacratae apud Laemam Deo Libero et Cereri et Gorae, sacratae 
apud Aegynam Deabus, Taurobolitae, Isiacae, Hierophantriae Deae 
Hecatae. — Apul., Met. XI, 23 tnrbae sacrorum; denselben Sinn hat 
ol ocioi, s. Bohde, Psyche 265, 2; 6aw&el<: Eurip., fr. 472, 15. 

*) Vom Taurobolium s. o. 58 ; v. d. Isisweihe Apul., Met. XI, 21« 

') S. d. Grabschrift in vorvor. Anm. 

^) Theo Smyrn., expos. rer. math. p. 14 Hiller tikerijs nttQdöoatc, 
uXnag na^adiSovat ; Diod. V, 48, 4 fivarriQltuv nliTri ron na^^o&iloa ; 
Strabo X, 8, 7 ol nu^Sovris t« K^titix« xol tcc ^qv^'ux; Orig., c. Gels. 
VI, 22 rit naquöidofAiva rolg iv AiyCvrn fivov/n^voig tu rfjg 'Exarris;, 
Justin, Dial. 70 p. 252 Otto ol ra rov MI^qov fjtvaTrJQut 7tttQa6^66vtis\ 
tradere vom Taurobolium Orelli I, 2828—2330 u. G. I. L. VI, 508; 
V. d. Mithrasweihen G. I. L. VI, 749—753 ; traditio d. Isis- Weihe Apul.^ 
Met. XI, 21. 

*) Theo Smyrn. 1. c. r^X^xag ntiQal,'^ Plut., Demetr. 26 r^y reAfr^v 
anttaav naQttX. v. d. Eleusinien; ebenso Schol. Arist. Ran. 767 (IV, 2 
p. 96 Dind.) na^X. rä fjivari^Qut; Porphyr., de abst. IV, 16 Aiovr&x» 
Tfff^X, — TittQaX, vom Taurobolium G. I. A. III, 178; accipere Orelli 
I, 2381; percipere G. I. L. VI, 497. 501. 503 sq. 508 sq. — Matria 
Denm sacra accipere Lamprid., Heliogab. 7; v. d. Isisweihe Apul.» 
Met. XI, 21. 
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4. Dieser dem Mysten eignende character indelebilis schliesst 
jedoch weitere Einweihungen in andre Mysterien keineswegs aus. 
Eine derartige Gumulation von Weihen lässt sieh in besonders 
hohem Masse in den letzten Zeiten des Heidentums beobachten >). 
Der Grund dieser Erscheinung wird hauptsächlich in der immer 
mehr hervortretenden magisch - superstitiösen Auffassung der 
Mysterien zu suchen sein, die den Frommen veranlasst, durch 
möglichst viele Weihungen einen Zustand von ganz besondrer 
Heiligkeit und eine lun so sichrere Garantie der aiaxrjqia zu 
erwerben. Mitgewirkt hat wohl auch manchfach die Über- 
zeugung oder das dunkle Gefühl, dass es im letzten Grunde 
dieselbe Gottheit sei, mit der man an den verschiedenen Orten 
in Gemeinschaft trete. 

Durch dieselben Ursachen scheint die Zunahme der Ein- 
weihung von Kindern veranlasst worden zu sein. Einweihungen 
in sehr jugendlichem Alter sind wohl immer vorgekommen und 
scheinen namentlich in Samothrake üblich gewesen zu sein *). 
Jetzt sind uns Einweihungen im zartesten Eindesalter und sogar 
Gumulation von Weihen bei jungen Kindern bezeugt 8), eine 



') Klassisches Beispiel hiefur ist die oben citirte Grabschrift d. 
Aconica Paullina. Vgl. weiter C. I. A. III, 172 ; C. I. L. VI, 504. 507. 
510, sämtlich aus später Zeit. 

*) Donatus ad Terent. Phorm. I, 1, 15 (U, 374 Klotz) Terentius 
Apollodoram seqaitur, apud quem legitur, in insula Samothracum a 
certo tempore pueros initiari more Atheniensiam (hat letzteres auf 
den nals dtp* kaxiag in den Eleusinien Bezug ?]^; Plut., Alex. 2 Xiyiftti 
^(linnog h Safio&gäxy ry ^OlvfinMi av/iifjivfi&ils üvtos t€ fiti^iciov 
iiv tri xttxiivrig naidbg dgfpavTJs yov^w i^ad^vat. Eine Darstellung 
der Einweihung eines Knaben bei Ersilia Lovatelli (s. o. 28, 2) Tab. 4, 3. 
Auf Knaben, die in Dionysos-Mysterien eingeweiht waren, beziehn sich 
die Grabschrift v. Doxato (s. o. 50, 3) u. Kaibel, Epigr. 153. 

^ G. I. G. 6238 inrä /aovovg Xvxaßavras, Svfa »vX /ntjvag IC^aa, 
äv TQ€ts (wahrsch. Monate) iin^Xow ^lovvaip oqyut flaCav, Gumulatio 
G. I. G. 6206: xeTfjiai uiv^Xiog \4vTiaviO£ 6 xal liQevg twv tc &€i3v 
TidvTfov, ngmov Bova^lrfg, ihtt Mriigog d-ith xal duivvaov xal 'Hyefjiovos. 
tovTois ixreX^aas (iwnr^Qia narrore aifjivtic etc., 7 Jahre alt ! Vgl. auch 
d. Gonfessio Gypriani (Antioch., im Anhang der Baluze'schen Gyprian- 
ausg. p. GGXGV) i^ anaXtav ovvxfov arccrf^clf r^ IdnoXXwvt xiifju^Xiov^ 
^vfi&els hl vi^Titog r^ tov ö^xovrog ö^afiarov^lav; mit 7 Jahren 
Mithrasweihe, mit 10 Eleusinien etc. 
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EntwickluDg) die an der Zunahme der Heroisiruog von Kindern 
ihre Parallele hat. 

5. Endlich ist darauf hinzuweisen, dass sich in Verbindung 
mit den Mysterien, eben weil sie nicht staatliche Culte sind, der 
Begriff der religiösen Gemeinde zu entwickeln beginnt. 
Freilich in sehr verschiedenen Abstufungen und nirgends in dem 
strikten exklusiven Sinn der christlichen enKkrjoia, wie schon die 
Verbindung mehrerer Weihen deutlich zeigt. Aber Ansätze 
zu einer solchen Ausbildung wird man allerdings hier finden 
dürfen, und insonderheit wird man beim Mithrascult von wirk- 
lichen Gemeinden zu sprechen berechtigt sein. 

Die Götter, deren Mysterien gefeiert wurden, sind aber — 
mit Ausnahme etwa des Mithra — nicht blosse Mysteriengott- 
heiten, sondern haben daneben ihren öffentlichen, jedermann zu- 
gänglichen Cult und ihre öffentlichen Feste. Man konnte z. B. 
dem Cult der Isis ergeben sein, ohne deswegen ihre Weihen 
empfangen zu haben. Obwohl es also im Wesen der Mysterien 
liegt, den Anspruch zu erheben, dass nur in ihnen das Heil zu 
finden sei, deckt sich doch der Ki*eis der Verehrer eines Gottes 
keineswegs mit seiner Mystengemeinde. Darin liegt eine logische 
Inconsequenz, die aber jener synkretistischen Zeit, die weit entfernt 
war, die verschiedenen Cult-Akte und -Arten in ein theologisches 
System zu bringen und in ihren Wirkungen durch scholastische 
Definitionen gegen einander abzugrenzen, kaum zum Bewusstsein 
gekommen sein wird. Erst im Christentum wurde bei gleicher 
Lage der Dinge dieser Widerspruch durch die Theologie auf- 
gedeckt. 



Viertes Capitel. 

Das M ysterienwesen in seiner Bedeutung f&r die 

Philosophie der Kaiseneit. 

Um die Bedeutung des Mysterienwesens für die geistige 
Cultur der Kaiserzeit würdigen zu können, ist noch die Frage 
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zu untersuchen, inwieweit dasselbe auf die Entwicklung der 
Philosophie einen Einfluss geübt hat, resp. inwieweit der Gesamt- 
Charakter dieser letzteren und die von ihr eingeschlagenen Bahnen 
Berührungspunkte mit Elementen des Mysterienwesens auf- 
weisen. 

I. 

Diese Frage liegt um so näher, als in unsrer Epoche die 
Philosophie durchgängig eine andre Wendung nimmt. Es ist 
nicht mehr die Lust am objektiven Welterkennen, es ist vielmehr 
das Verlangen nach einer Norm für das sittliche Leben, es sind 
Bedürfnisse des Herzens und des Gemütes, welche zur Philo- 
sophie hinführen, es sind also, da Frömmigkeit und Sittlichkeit 
mehr und mehr zusanunenfallen, im letzten Grunde religiöse 
Motive, welche in stetig steigendem Masse die philosophische 
Entwicklung beherrschen. Diese Veränderung ist bedingt durch 
die überhandnehmende religiöse Grundrichtung der damaligen 
Welt, die auch in der Philosophie zuerst in verschiedenen An- 
sätzen und Motiven zum Durchbruche kommt^ bis sie schliess- 
lich zur Entstehung eines neuen Systems führt, in dem diese 
Geistesrichtung den schärfsten und greifbarsten Ausdruck ge- 
funden hat. 

Sind es also Kräfte derselben Art, die in der philosophischen 
Entwicklung wie in der allgemeinen religiösen Bewegung wirksam 
gewesen sind, so werden die Ziele und Ideale beider Erscheinungen, 
wenn auch nach Höhenlage und begrifflicher Ausprägung ver- 
schieden, in der Hauptsache verwandt, ja vielfach identisch sein 
— wie denn in einer Zeit^ wo die Philosophie mehr und mehr 
zum Gemeingut wird, eine feste Grenzlinie zwischen beiden Ent- 
wicklungen überhaupt nicht zu ziehen ist. 

Auch in der Philosophie stehn die Fragen nach der Ge- 
meinschaft mit Gott, dem ewigen Leben und dem 
Schicksal der Seele im Jenseits im Vordergrunde. Die 
Unsterblichkeit der Seele ist allgemeine Annahme ; mit ihr steht 
und ßllt nach Plutarch der Glaube an eine göttliche Vorsehung i). 



*) De sera num. vind. 18 (I, 678 Dübn.) Elg oiv iari X6yog 6 roxi 
&eov TTiv nQovotav afjia xal xipf itafiovrjv rrjg dvd-Qtantvrig ^v/iig 
ßißttiuVf xal d'iheQor ovx tativ dnoXtmTv dvaiQov^Ta d'drtQov, 
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Derselbe Philosoph schildert mehrfach, wie die gerechten Seelen 
nach dem Tode aufwärts steigen und zu Heroen und Daemonen 
werden ^), die über die irdischen Verhältnisse walten, eine An- 
sicht, die bei Maximus von Tyrus wiederkehrt *). Das Dogma 
von der Unsterblichkeit der 8eele und der Seelenwanderung ge- 
hört zu den wichtigsten der wieder hervortretenden pythagoraei- 
schen Elemente, wie es denn auch von dem ApoUonius des 
Philostratus in besonders eingehender Weise vertreten wird *). 
Überhaupt wird die weite Verbreitung der Seel^Qwanderungs- 
theorie, die in gewissem Sinne auch von Plutarch *) und Gelsus *)^ 
in ausgedehntestem Masse sodann vom Neuplatonismus ^) und 
seinen unmittelbaren Vorgängern wie Numenius und Harpokration ^ 
vertreten wird, auf neupythagoraeische Einflüsse zurückzuführen 
sein. Namentlich aber tritt die Idee der Vergottung mehr 
und mehr in den Vordergrund und erscheint im Neuplatonismus 
als das in gewisser Weise schon im diesseitigen Leben zu ver- 
wirklichende Ideal des gesamten philosophischen Strebens. 

Die Übereinstimmung mit der religiösen Richtung der Zeit 
tritt nicht minder in der Ausbildung des Reinheitsideals zu 
Tage. Eine „Reinigung*' der Seele zu bewirken erscheint als Auf- 
gabe der Philosophie. 

Dieser Gedanke der „Reinigung'' entstammt dem Vorstellungs- 
kreise der Mysterien-Culte. Die Orphiker haben ihn zuerst 
theoretisch ausgeführt und weitergebildet; sie stellten die Reini- 
gung der Seele als das Ziel des Erdenlebens dar, da sie allein 
die Erlösung aus dem „Kreislauf der Geburten" ermögliche; in 
ihren Weihen sollte diese Reinigung zu finden sein ^). Aus dem 
Orphismus ist diese Vorstellung von Plato übernommen und in 
sublimirter Gestalt» doch mit deutlichen Anklängen an ihren 
Ursprung, in die Philosophie eingeführt worden. Durch Reini- 
gung der Seele von dem Vergänglichen und Irdischen soll die- 
selbe das Göttliche im Menschen in seinem ursprünglichen Glänze 



^) De defect. oracc. 10 (I, 505); de fac. in erb. lun. 28 n. 80* 
(II, 1154 u. 1156). 

«) Dissert. 16, 6. ») s. Zeller, Phil. d. Gr. Illb», 155. 

*) d. Stellen bei Zeller 1. o. 184, 6. 

») vgl. Orig., c. Cels. Vül, 58. •) Zeller 588 ff. 

») Zeller 222 u. 224. •) S. o. 17 f. 
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darstelleD, damit einst der also gereinigte als körperfreier Geist 
zu dem Göttlichen eiugehn könne*). Wenn Plutarch den Ge- 
danken einer Reinigung der Seele nach ihrem Eintritt ins jen- 
seitige Leben mehrfach durchführt^), so wei*den auch diese 
Schilderungen wohl auf alte orphisch - pythagoraeische Vor- 
stellungen gegründet sein. Im Neupythagoraeismus und Neu- 
platonismus tritt dieser Gedanke gleich sehr hervor. Von Pjrtha- 
goras weiss einer seiner Biographen zu berichten, dass er „mit 
daemonischer Macht die Seele heilte und reinigte und errettete'' >) ; 
und die Vita ApoUonii zeigt, ^ie sehr dieselbe Schule das Ideal 
der Reinheit betont hat. Der Neuplatonismus, der die Tugend! 
rein negativ als Abkehr und Entäusserung vom Sinnlichen fasst, 
identificirt schlechthin die Begriffe Tugendübung und Reinigung r 
jegliche sittliche Betätigung erscheint als Reinigung der Seele, 
und dieser Process ist zugleich der Weg zur Yergottung. Ins- 
besondere ist es Porphyrius, der die Reinheit und Heiligkeit 
immer wieder als einzige Voraussetzung der Gottgemeinschaft 
betont ^), eine Forderung, die bei ihm schon in der philosophischen 
Theorie in weit höherem Masse asketische Färbung hat^ als die» 
bei Plotin der Fall ist. 

So wird die Philosophie, indem sie die Verwirklichung der 
Reinheit und Gk)ttgemeinschaft ermöglicht^ selber zum Heilsweg,, 
zur VermitÜerin der amtiQia ^) — ein Begriff, der ihren reUgiösen 
Grundzug mit voller Deutlichkeit aufzeigt 



^) Rohde, Psyche 573. 577; über den ZusammenhaDg mit d. 
Orphismus bes. 577, 5. 

*) Vgl. bes. d. Märchen v. Thespesius, de sera num. vind. 22 sqq. 
(I, 681 sqq.), wo man fast eine Schildeiomg des Fegefeuers zu lesen 
meint; de fac. in orb. lun. 28 (II, 1154), de defect. oraoc. 10 (I, 505). 

*) anexdd^iQe xal aniato^ Jamblichus, Vita Pytb. 16, 70, wahr- 
scheinl. aus ApoUonius. Über d. Quellen der Vit. Pyth. des JambL 
s. £. Rohde, Rhein. Mus. 26, 554 ff. u. 27, 28 ff. — Gf. ibid. 17, 74 
ypvxiig dnoQQv%f/€$£ xal xa&a^fiovg roaovtovg (wabrsch. aus Nikomachus).. 

«) de abst. I, 57; H, 17. 38 sq. 45. 61. 

») Vgl. Jambl., Vit. Pyth. 6, 80 (aus Nikomachus): durch Pyth, 
ist der Götter grösste Gabe, to (f4Xoco(flag atati^Qiov tvavOfia der 
Menschheit geschenkt worden. — Porph., ad Marcell. 24 (lovr^ atatfiQ(a 
ri TtQhs t6v &ebv inunQotffri, cf. de abst II, 34 (s. untenJT — Jambl., 
Adhortt. ad philos. III p. 80 Kiessl. : d. Hinwendung zur votga M^€ut 
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II. 

Um die Beziehungen zwischen Mjsterienwesen und Philo- 
sophie klarzulegen, ist zunächst die Stellung der Philosophen zu 
den Mysterienculten und dem religiösen Inhalte derselben ins 
Auge zu fassen. 

1. Die Stellung der späteren Philosophie zu den Volks - 
religionen ist durchgängig eine freundliche. Eine Läuterung 
derselben wird zwar vielfach gefordert, doch so, dass ihnen stets 
ein religiöser Wahrheitsgehalt zuerkannt wird. Von hervor- 
ragender praktischer Bedeutung wird in dieser Beziehung die in 
der Kaiserzeit ausgebildete Theorie von den Daemonen; ge- 
währt sie doch die Möglichkeit, an dem Polytheismus sowie an 
den verschiedenen Culten und Institutionen festzuhalten, ohne darum 
4en reineren philosophischen Gottesbegriff preisgeben zu müssen. 

Was von dem Cultus im allgemeinen, gilt auch von den 
Mysterien. Ja Plutarch wendet eben die Daemonentheorie ganz 
insonderheit auf das Mysterien wesen an; er erklärt, die Natur 
der Daemonen sei nirgends so klar zu erkennen als grade in 
den Mysterien, eine Thatsache, deren weitere Darlegung ihm die 
fides silentii verbiete i). Alles y,&vr/v6v xat nev&iiiov", das in 
den Mysteriendarstellungen den Göttern zugeschrieben wird, er- 
klärt Plutarch für Erlebnisse von Daemonen ^), Sie sind es 

aoixriqCttg uQ/iiv Traff^/H. — In Julians apokrypher (Zeller, 679, 2fin.) 
ep. 34 ad Jambl. heisst es 406 d: ah J* Sotibq inl atartiQiq rov xotvov 
TtSv ttv&Q(ü7Ton' yivovg rex&figf t^v liaxXrjnlov yjtqa ntevra/ov C^Aiai', 
antnia (n^o/ri loy^q) t€ jf«l aiüxriQit^ vsvfiaTi. 

*) De defect. oracc. 14 (I, 508 Dübn.) negl (nkv ovv riSv fÄvarixeSv, 
iv olg tag fÄeyiarag ((LKfvOHg xtd ^ia(f vaeig Xttßftv fori rrjg ne^l Saifiovwv 
dXri^iittg, svarofia fioi x€ia&(Of x(t&* ^HqoSoxov, 

*) Ibid. 10 (505) ^Efiol dk Soxovat nkiiovag Ivaai . . . anogCag ot 
t6 tühf ÖMfAovfüv yivog (v fjiiatp S-eiSv xal dv&Qtinttv, x«l tQonov riva 
rriv xoivtavlav i^ficSv awayov etg Tavro xal awanrov i^evQovrsg • efre 
fiayoüv rwv niQl Zfo^oaaTQtjv 6 loyog ovrog iariv, «fr€ Gg^xiog an* 
*OQifia}gf «fr* Aiyvnriog ^ 4>Qvyiog, tog TiXfiaiQOfie&a raig ixaTioatd-i 
TiliTuigy dvttfiifityfÄiva nokXa S-vrjrä xa\ nivS-vfia rwv o^ia^ofjiivfav 
xal 9Q(ofx4v(»JV tiQtov ogiüvreg, — 15 (506) Kai fifjv oaag tv ts fivd-oig xal 
tfAVoig Xiyovgt xal ii^ovai, tovro fAkv äqnayag, rovro ^k nXdvag d^€(5v, 
xQvipeig t€ xal (fvyag xal XaTQeiag, ov &€dSv staiv dXXie daifdovmv 
na&rjfiara xal rv/ai fÄvrifiovsvofiivai cft' d^rriv xal dvvafJLvv avruh'. 
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auch, welche bei der Feier der Mysterien gegenwärtig sind und 
in den Festgenossen den Orgiasmus wirken ^). So wird in in- 
direkter Weise wenigstens festgehalten, dass in den Mysterien 
eine Gemeinschaft mit der Gottheit erlebt werde; ihr religiöser 
Wert scheint also unserm Philosophen gewahrt, ohne dass er 
darum gegen seine geläuterte Gotteserkenutnis Verstössen hätte. 

2. Die religiöse Wendung der Philosophie wird u. a. da- 
durch charakterisirt, dass mau an der Möglichkeit verzweifelt, 
grade die höchsten Fragen vermöge der Denkthätigkeit allein zu 
lösen. Man sucht deshalb nach äussern Offenbarungen und 
sucht sie mit Vorliebe in der grauen Vorzeit und in den alt- 
heiligen Institutionen, die sich aus derselben herleiten. So werden 
denn auch die Mysterien zu Offenbaruugsstätten der Gott- 
heit, wo in geheimnisvoller Symbolik für den ihrer Deutung 
Kundigen die Wahrheit zu schauen sei. 

Am stärksten tritt dies Zuruckgehn auf uralte Offenbarungen 
in der pythagoraeischen Richtung hervor. Demgemäss wusste 
mau auch zu erzählen, wie P3rthagoras in alle Mysterien und 
Geheimculte sich habe einweihen lassen, „nicht aus ängstlicher 
Furcht, sondern vielmehr aus Begeisterung und Verlangen nach 
Erkenntnis, und damit ihm ja nichts von den Wahrheiten ent- 
gehe, die in Weihen und Geheimfeiem zu finden sein möchten*' ^). 
Hier also sind die Mysterien zur Quelle philosophischer Er- 
kenntnis geworden, imd was in Bezug auf sie dem Altmeister 
zugeschrieben wird, das werden seine Verehrer auch selber geübt 
haben. Aber auch bei den Platonikem finden wir eine solche 
Beurteilung. Der Mythus von Isis und Osiris, sagt Plutarch, ist 
an sich roh, aber doch ein Widerschein der Wahrheit wie der 
Regenbogen ein Widerschein der Sonne ') ; man hat sich deshalb 
dadurch als wahren Isisdiener zu erweisen, dass man die bei der 
Mysterienfeier unter symbolischen Hüllen geschaute Wahrheit 



') Ibid. 13 (507) ^alfiovag . . ., incaxojiovs d-iitav Uqwv xal fAvarri' 
^Ctav oQyutatdg. 

>) Jambl., VitaPyth. 8, 14 aas ApoUonias; cf. 4, 18 (selbe Qaelle). 
Julian, erat. 7, 237 a Pythag. ndvta imigd&i^ rä fAvatr^Qux, ttav &iwv 
inoniivaai atol TeXia^rjVttt navroiag naviaxov i^Xiidg, 

3) De Is. et. Os. 20. 
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^durch philosophische Ausdeutung klar zu erkennen sich bemüht ^). 
Apulejus behauptet, das Verlangen nach Erkenntnis der Wahrheit 
habe ihn veranlasst, an allen Mysterien teilzunehmen^). Celsus 
zahlt die Samothrakier und Eleusinier zu den ältesten und 
weisesten Völkern ') und führt die Mysterien hie und da gegen 
die Christen ins Feld *). Der Neuplatonismus endlich hat diese 
Betrachtungsweise in vollstem Masse übernommen. Zwar Plotin 
selbst ist zu sehr wirklicher Philosoph, als dass sie bei ihm trotz 
: seines Mysticismus besonders hervorträte. Aber schon der sonst 
nüchternere Porphyrius schreibt ein eignes Werk über die Orakel 
als Quelle philosophischer Wahrheit, in dem er sich auch mit 
Mantik und Theurgie beschäftigt*;. Und wenn der spätre 
Neuplatonismus sich imüier enger mit den heidnischen Keligionen 
und all ihrer Superstition verbindet und in ausgedehntestem 
Masse deren Rechtfertigung unternimmt, so sind es unter all 
ihren Cultformen wieder die Mysterien, denen er die allergrösste 
Bedeutung beimisst*). 



^) L. c. 3 b *Iau(x6g iariv (og tiXri&dis 6 rtc ÖHxvvfi€vtt xald^fiiva 
.ttsqI Tohs &eohg tovtovs otov rofLn^ nttgalaßi^ koyip ^riTtSv xtd (fiXoaotpiSv 
mgl Trjg iv avtoTg dXrid-s^ag. 

^] Apol. sive de magia 55 multijuga sacra et plurimos ritas et 
varias caerimonias studio veri et officio erga Deos didici. 

s) Orig., c. Geis. I, 16. 

*) z. B. 111, 59; VI, 22; VIII, 48. 

^) Über seine Stellung dazu s. Zeller 674 f. 

°) Vgl. Julian, erat. 7, 237 d ra ngog rovg &tovg cvaißetg elvai xal 

.ft€fjivrja&ai TiavTte t« fivar'^Qut xal Tf T€kio&ai rag ayitataiag reXnag . . 

ToTg €la(o rov TtiQuidrov ßadiCovatv nQoriyogeveTo. Bezeichnend für 

.Julians Standpunkt ist die Umdeutung der VTeigerung des Diogenes, 

sich weihen zu lassen, or. 7, 238, und die Gegenüberstellung in ep. 79 

(I, 606 Hertl.) Diodorus malo communis utilitatis Athenas navigans . . . 

-et rhetoris confectionibus adarmavit linguam adversus caelestes deos, 

usque adeo ignorans paganorum mysteria omneraque miser abiliter 

irabibens . . . theologorum piscatorum errorem. 

Vgl. über d. Verhalten d. Philosophen überhaupt d. Urteil des 

Origenes, c. Gels. VII, 44 rdiv fiiydka fAkv (fQovovvnov inl T(p iyvaixivai 

Tov d-ebv xal dnb (filoao(f{ag ta d'eia fjttfiad'rixivttiy naQanXtiaitog ^k xoXg 

MTtii^^vTOTdToig inl ta dydlfiaxa xal rovg vetjg avTWV xal t« &QvlXov(i€va 

fivari^Qia dyovTüJV, 
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III. 

Es ist nun nicht an dem, dass die Philosophie durch Auf- 
nahme neuer Lehren und Erkenntnisse aus den Mysterien be- 
reichert worden wäre; deutete sie doch aus denselben natur- 
gemäss nur solche Wahrheiten heraus, die ihr von vornherein 
feststanden. Der hauptsächlichste Berührungspunkt liegt 
anderswo. Er liegt darin, dass manchen Philosophen und philo- 
sophischen Richtungen Stimmungen und Gefühle eigen sind, die 
sich in vielen Stücken mit der eigenartigen Gefühlsstimmung 
berühren, welche die Mysterienfeier beherrscht, und dass man 
infolgedessen ganz von selbst zu der Terminologie und den Ein- 
richtungen der Mysterienculte als zu dem besten Mittel greift, 
diese Empfindungsweise in ihrer Eigentümlichkeit zum Ausdruck 
zu bringen. 

1. Es ist wiederum Plato, der den Anstos^ zu dieser Ent- 
wicklung gegeben i). So sehr Plato ein Meister der Dialektik 
ist, so sehr ist er sich doch andrerseits bewusst, dass das letzte 
Ziel seiner Philosophie, das Schauen des Ideenreiches, nicht durch 
begriffliches Denken zu erreichen ist, sondern nur durch enthusiasti- 
schen, visionären Aufschwung des Geistes, ähnlich der Ekstase, 
in der sich der Dionysosmyste mit der Gottheit eins fühlt, durch 
unmittelbare Intuition, in der das Göttliche plötzlich vor der 
Seele aufleuchtet wie die Statuen der Gottheiten vor den Fest- 
genossen in der Mysteriennacht. Und darum eben wird von 
Plato in deutlicher Anspielung auf die Mysterien dieser Zustand 
als ein iv&ovaid^eiv und noQvßavriSv bezeichnet *) und das Er- 
reichen dieses letzten Zieles der Philosophie als eine Einweihung 
in epoptische Mysterien •), als ein Schauen herrlicher Erscheinungen 
in reinem Lichtglanze *) beschrieben. 



>) Rohde, Psyche 675. 

*) Phaedr. 249 d (der Philosoph) ^tatafxivos ttov dv^Qtonivorv 
anov^aafJLttTWV xal ngos r^ d-iiip yiyvofisvog ivd'OvaiaCtov X4Xri&€ tovs 
TTolXovg ; SympoB. 215 e ort yicg äxovto, noXv fjioi (laXXov ^ rm' xoQvßaV' 
TKovTtav ^ r€ xaqSCa nri&q xal SdxQua ixj^eiTtci. 

') Symp. 209 6 ravra rä iganixa xav av fivrj&iir}g , rä dk riXea 
xal inoTiTixd etc. 

^) Phaedr. 250c oXoxXtiQa xal dnXä xai evdaifiova (pdfSfiax« fivov- 
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2. Gehn wir zu den analogen Erscheinungen der spätem 
Philosophie über, so ist zunächst Philo ins Auge zu fassen. 
Bei ihm haben nämlich eine Reihe besondrer Umstände, darunter 
namentlich seine eigentümliche Doppelstellung als griechischer, 
griechisch denkender und fühlender Philosoph und schriftgläubiger 
Jude, zusammengewirkt, um die eben charakterisirte Empfindungs- 
weise in besonderer Stärke hervortreten zu lassen. 

Zunächst seine Ansicht über das Ziel des philosophischen 
Strebens, die Anschauung Gottes i). Der Mensch vermag mit 
seinem endlichen Selbstbewusstsein die Gottheit nicht zu fassen; 
es ist ihm dies nur möglich, wenn er in prophetischer Be- 
geisterung, in ekstatischem Enthusiasmus aus sich selbst heraus- 
"tritt, ein Zustand, den Philo selbst als korybantischen Wahnsinn 
bezeichnet^). Dazu kommt als weiteres Moment, dass seine 
Philosophie nichts andres sein soll als richtige, durch das Mittel 
der Allegorie gefundene Auslegung des heiligen Schriftbuchstabens. 
Während die zeitgenössische heidnische Philosophie nur erst hie 
und da auf alte Offenbarungen und Mysterienculte sich beruft, 
hat Philo beständig von der göttlichen Offenbarung, dem in 
symbolisch-dunkler Weise die ganze Wahrheit enthaltenden Isqoq 
Xoyog auszugehen, den es zu enthüllen und zu deuten gilt. Und 
auch diese Deutungen entstammen nicht menschlicher Denkthätig- 
keit, sondern gehn dem Weisen als göttliche Eingebungen und 
Offenbarungen im Zustande des Enthusiasmus auf^); sie sind 



jU€Vo/ TS xal inonTivovug iv avyj xa&aQ^; vgl. Symp. 210 e kl^lifivris 
xdtToifjnai Tb S-avfxaaxbv rriv <f>vaiv xaXov, 

>) S. Zeller, Philosophie d. Griechen III b», 414 f. 

') Quis rer. div. haer. 14 (I, 482 Mangey) Apostrophe an d. Seele 
aauTfjv anoSgad-i xal ixaTrj&i aiavTrjs, xa&ajng ol xogvßavTKOVTis 
xal xtttExofxevoif ßaxx^vS-^laa xal S-eofpoQrjd-eiaa xara riva ngofffi- 
Tixbv iniS-eiaOfjiov . ivS-ovanaOris yag xal oixiti ovarig iv iavry 
Sutvodtseic] de mundi opif. 23 (I, 16 M.) vovsfLi^&rji vriifaXCt^ xaraaxf^f^S 
taansQ ol xoQvßavrifSvrcg iv&ovai^, 

8) Zeller, 1. c. 352, 1. Vgl. bes. de migr. Abr. 7 (I, 441 M.) 
x€Vos iXd-ütv nXi^Qfjg i^aifpvrig iyevojLiriv i7HVHf<ofi^v(av xal anH^fxfvwv 
av<a&ev dipaviog rtSv iv-S-v/jirjfuiTatv, (og vno xaro^vg O-siov xoqvßavr lav 
xal ndvrtog äyvostv rov ronov, rovg na^ovragy ifxavxov, rä leya/Aiva, r« 
yqa(f>6fxiva\ quis rer. div. haer. 62 (I, 510) fJiox^VQog ov^elg iv&ovai^, 
fiovtfi 6k Ooiffß TovT* i(faqfJi6tTU. 
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al8o ein geheimes Wiesei), das nur dem philosophisch strebenden, 
dem Begeisterten, zu teil wird und der Masse unverständlich 
bleibt. 

So bewegt sich der Philosoph in einer Sphäre von eigen- 
tümlich geheimnisvoller Heiligkeit Für einen in griechischer 
Anschauungsweise erzogenen musste daher die Analogie des 
Mysterienwesens naheliegen; dieselbe in ausgedehntestem Masse 
durchzuführen, ist Philo wohl durch Piatos Vorbild veranlasst 
worden i), nach dem er überhaupt seinen Styl und seine Aus- 
drucksweise gebildet hat So erscheinen ihm denn die hohem 
Erkenntnisse als göttliche Mysterien *) und Orgien *), die Ein- 
fuhrung in dieselben als eine Einweihung *). Der Philosoph, 
der andre belehrt, wird zum Mystagogen ß) und Hierophanten, 
eine Bezeichnung, die den grossen Propheten der Vorzeit, einem 
Moses und Jeremias, in hervorragender Weise zukommt ^). Von 
den philosophisch gebildeten wird als von Mysten ^ und 



*) Zeller, 1. c. 415, 5; vgl. iv&ovaidCeiv n, xoQvßavTMV bei Plato, 
oben 63, 2. 

^) De Cherub. 14 (I, 147) ky^naqit MuvaeZ fjivri&ils t« fieydla 
fxvatriQitty ofitag avd^is *UQSfJiiav iSdtv xal yvovf, Sri ov fiovov fxvatTis 
latCv, ukXa xttl leQOfpdvtris Ixavog etc.; leg. alleg. III, 83 (I, 107) 
xixad'aQfjt^vos vovs ra fX€ydXa fivan^qia fjLviid'^lg\ de sacriff. Ab. 15 
u. fr. II, 658 M. s. u. 66, 2. 

*) De plant. Noe 6 (I, 333) Moses ipvXa^ riSv rov omog oQyltov^ 
desacr.Ab. 15, s.u. 66,2. — dqyid^Ea^ai de Abr. 24 (11,19) orav ij 
V'W M^foras fieydXag TcleaS-siaa teXetäg ht iv räCg ßgttxvt^Qaig 
oQyid^riTai. 

*) T6A€Ti} vor. Anm.; de Cherub. 12 (I, 146) T^XBiag dvaS%Sda- 
xofjisv &£iag rovg reXiTtov d^iovg ttSÜv h^nndtaiv fxvatag; 13 (147) 
(IgxT^ov Tfjg reXstiig cäcF«; 14 (147) st rivi rtSv isxsXsafxivfov ivrvy- 
xdvfiTS, . . ne^ii/ead^e, fjiii tiva äga xaivoj^Qav eiStog nXetriv inixQvTi" 
Tfitai; de Gigant. 12 (I, 270) Moses TiXovfievog rag UQtojdtagtfXetdg; 
leg. alleg. III, 77 (I, 131) dvaTterdaare t« wra, ol fxvaiat, naqaS^^aa&s 
T€XiT((g Ugondragi de sacrif. Ab. 15 u. fr. II, 658 M. s u. 66, 2. 

*) De somn. I, 26 (I, 645) ?«ff . . fivaraytoytSv int^et^rig . . 
ureXioToig doQtxta xdXXrj. 

«} S. o. Anm. 2; de somn. I, 26 (I, 645); de Cherub. 12 (I, 146) 
ixeivoig ovx^ leQotfttvtTiaofjiev xor^cr/ijft^i'otff dviartp xaxtp, 

') De Cherub. 12 u. leg. alleg. III, 77, oben 4; de sacrif. Ab. 16 
u. de Cherub. 14 s. u. 66, 2. 

Anrieh Mysterienwesen and Christentam. 5 



66 

Eingeweihten *) gesprochen, denen die grosse Masse der Unein- 
geweihten gegenübersteht. Daraus ergiebt sich, wie in den 
Mysterien, die Pflicht der Geheimhaltung der höhern Weisheit 
vor der grossen verständnislosen Menge *) ; sie ist nur für die 
schon „Gereinigten", die sie fassen und bewahren können, die 
Unreifen sollen ihr das Ohr verschliessen oder sich entfernen ^). 

3. Die eben zur Sprache gebrachten Thatsachen gehören 
mit zu den Bestandteilen der philonischen Philosophie, durch 
welche sich dieselbe in gewisser Weise als eine durch die besondre 
Stellung ihres Urhebers verursachte Antecipation des Neuplato- 
nismus darstellt. Denn die eben gekennzeichnete Empfindungs- 
weise des jüdischen Philosophen wird in der spätem griechischen 
Philosophie herrschend und tritt mit der Zeit immer stärker 
hervor. 

Man kann geradezu sagen, dass der Neuplatonismus in dem, 
was er neues enthält, das Erzeugnis einer eigenartigen mystisch- 
religiösen Stimmung ist. Wenn als Ziel der Philosophie und 
Lebenszweck des Philosophen das Schauen Gottes und die Ver- 
einigung mit ihm erscheint und die negativ-quietistische Fassung 
der sittlichen Thätigkeit als Abkehr von der äussern Welt für 
die Verwirklichung dieses Lebenszweckes Raum schafft, so offen- 
bart sich hierin das Vorherrschen einer auf mvstische Contem- 



r 

*) Tsreksofi^voi de Cherub. 14, oben 65, 4; reXead^els de Abr. 
24, ob. 65, 8; fxvri^ilg de Cherub. 14 u. leg. alleg. 111,33, oben 65, 2. 

*) De sacrif. Ab. 15 (I, 173) iVa ij ^vx^ • • ^^ nX^Cafif fivarig 
yevofiävfi telerüjv fxtj^evl nQoxf^Qoyg ixlaXy ra &€Ta fivorriQiay rafii^v- 
ofJLivri 6k avrä xal ix^fiv&ovaa iv dnoQQi^Tfif (pvluTTi^. xexQv<fd-ai Set 
Tov tegbv fivarriv loyov, inel S-e^wv nagaxaTad-rixriv oQyCiov ov navrog 
iOTi (pvld^tti ; f ragm. 11, 658 Mang, ov &ifjiig td hqa fivOtriQia ixlaUlv 
d/4vi^roig, axQtg dv xad-ag&tiüai raXettjc xaS-dQaw rolg dfivr^joig ixla- 
leiv fjivaTfJQia xaralvorrog (an rovg d-cafiovg T^g legaTixrjg TeXerrjg'y 
de somn. I, 33 (1, 649) der UQog loyog ist den einen ein König etc., 
toTg 6k (og iplXog . . noXXa xal t(ov d^gi^Tiov dvatp^get, äv ovöiva rm' 
djeXiOTüjv inaxovaat, S-ifitg; de Cherub. 14 (I, 147) tküt«, w fivorai, 
(og iBQa oVT(og (ivarr^qia il/v/alg naQa6^/ia&€ xal firidevl xiav dfivrJTiov 
ixXaXfjoiXTe, 

') De Cherub. 12 (I, 146) dxodg (nupQa^dttoaav S€iai6aCfiov€g . . 
rj fJiEtaatrirfoaav \ de sacrif. Ab. 39 (I, 189) (v dnoQQi^roig Xoyog, 8v 
dxoatg TiQiaßuT^Qcov naQaxarari&ead^ai xQh vearr^gtov (ora iTnipQd^ttvrag, 
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platioD zielenden Gefühlsstimmung, während Intellekt und 
Wille zurücktreten. Und wenn als letztes, selten erreichtes Ziel 
die Vereinigung mit der Gottheit in mystischer Ekstase erstrebt 
wird, so besteht dieses Streben selbst wieder in nichts anderm 
als in der consequent durchgeführten Concentration des Gefühls 
auf eben dieses Ziel hin. 

Zwar wird stets in echt griechischer Weise das Erkennen, 
die yvdiaig, als Frucht der Philosophie und als der von ihr 
dargebotene Weg zum Heile bezeichnet. Aber der Inhalt und 
die Orientirung dieses Begriffes sind, jenen Philosophen selbst 
ganz unbewusst, völlig andre geworden. Was sie Gnosis nennen, 
ist in Wahrheit Stimmung, Gefühl, Contemplation, nicht 
ein durch Forschen erworbenes Wissen, sondern viel eher ein 
Zustand der Seele. „Die Gnosis der Götter ist voUkommne 
Tugend und Weisheit und Glückseligkeit und macht uns den 
Göttern ähnlich" sagt Jamblichus i). Plotin vergleicht den, der 
zur d^ecogia gelangt, mit einem Manne, der in das innerste 
Heiligtum eintritt und nun nicht mehr das Götterbild, sondern 
Gott selber schaut ^), „Dem obersten Gott> erklärt Porphyrius, 
ist auch das gesprochene Wort nicht adaequat, ja nicht einmal 
das innere Wort, falls es durch Leidenschaften getrübt ist; aber 
durch reines Schweigen und reine Gedanken über ihn beten 
wir ihn an. Mit ihm uns verbindend, ihm uns ähnlich machend, 
müssen wir unsre Andacht ihm als unser heiliges Opfer dar- 
bringen, sie, die unser Hymnus zugleich und unser Heil ist. 
In der Leidenschaftslosigkeit (aTvdd'eia) der Seele und im Schauen 
(d^ewQLa) Gottes besteht die Darbringung dieses Opfers" •). Be- 
zeichnend sind auch die Aussagen der Hermetischen Schriften 
über die als einziges Heil des Menschen gepriesene ^) „Er- 
kenntnis Gottes": „Tugend der Seele ist die Gnosis; denn wer 
zu ihr gelangt ist, der ist gut und fromm, ja bereits göttlich". 
„In der Frömmigkeit besteht die Erkenntnis Gottes; denn 
wer ihn erkannt hat, der ist alles Guten voll und hat göttliche 
Gedanken". „Das ist das herrliche Ziel derer, die zur Gnosis 



1) Adhortt. ad philos. III p. 22 Eiessl. 
«) Enn. VI, 9, 11. ») de abst. II, 34. 

*) I, 10, 16 (p. 76 Parthey): tovxo fiovov aanr^guiv rov dv^Qwnov 
iatlv^ ij yvwöirg tov &iov, 

6* 
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gelangt sind, vergottet zu werden". „Die Erkenntnis Gottes 
ist göttliches Schweigen und Aufhebung aller Sinnesempfin- 
dungen" 1). Auch hier also gehn die Begriffe yviaaiQ^ o^er^, 
evcißeittf d'etoaig in einander über und bezeichnen im Grunde 
einen und denselben Gemütszustand nach seinen verschiedenen 
Seiten. 

Diese Nachweise bestätigen die Richtigkeit der obigen Be- 
hauptungen. Die Luft, in der die Philosophie lebt und webt, 
ist eine andere geworden; es ist die Sphäre mystischer Con- 
templation , in der sie sich bewegt, es ist eine feierlich-geheimnis- 
volle Gefühlswelt, in die sie ihren Adepten einführt 

4. Eine Folge der eben gekennzeichneten Stimmung ist es, 
wenn die Einfuhrung in die Philosophie als eine Einweihung 
dargestellt und empfunden wird, wenn die den Mysterien eignende 
Forderung der fides silentii nun auch hier wiederkehrt und 
der Inhalt der Philosophie als ein Gehe im gut erscheint, das 
vor den Blicken des Uneingeweihten sorgfSltig zu verbergen ist. 

Diese Betrachtungsweise hat zunächst der Neupythagoraeis- 
mus ausgebildet. Ihr liegt hier die dunkle Kunde von den alt- 
pythagoraeischen Mysterien zu Grunde, die nach der Ansicht 
dieser Späteren die geheime Mitteilung philosophischer Erkennt- 
nisse zum Inhalte hatten, eine Annahme, die zugleich erlaubte, 
das eigne System in die Zeit des Pythagoras hinaufzurücken 
und seine Unnachweisbarkeit durch seine Geheimhaltung zu er- 
klären. Mitteilung an die Exoteriker wie schriftliche Fixirung 
hätte diese Geheimnisse profanirt, sie waren daher wie die der 
Mysterien stets nur mündlich von Geschlecht zu Geschlecht den 
Genossen des Bundes überliefert worden ^), Ein untergeschobener 
Brief des Lysis schärft ausdrücklich — wieder unter Berufung 
auf die Analogie der Mysterien — diese Geheimhaltung ein: 



*) I, 10, 9 (p. 73); I, 9, 4 (p. 62); I, 1, 26 (p. 14); I, 10, 5 (p. 70). 
Vgl. den Lobpreis der yvdSais ayla I, 13, 18 (p. 125). 

«) Jambl., Vit. Pyth. 32, 226 (wahrsch. Gemeingut d. Quellen, 
Bohde, Rhein. Mus. 27, 54) r« xu^tcurara xwv ^oyfioTtüv anoQQfjta iv 
iauToTg Si€<pvXaTTOV änavTes ciel, fxita dxQißovg ix^fxvS-Cas nqbg rovs 
i^wTiQixovs dvix<poQte SuxxtiQovvreg^ ayqd(fO}g iv fxvrifxrji roTg StaSo^oig 
Stibq fivari]()ta ^etuv fzsTanaQaSMvreg. 
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„Von den Gütern der Weisheit soll man dem nicht mitteilen, 
dessen Seele nicht im geringsten gereinigt ist; denn es ist nicht 
erlaubt, das unter so grossen Mühen errungene dem ersten 
Besten hinzugeben, noch die Mysterien der Eleusinischen Göttinnen 
den Profanen darzulegen; wer solches tut, vergeht sich gleicher- 
weise wider Recht und Frömmigkeit" *). Daher denn auch die 
Mitteilung dieser Geheimlehren als ogyiaciiol nai /irtjVeeg be- 
zeichnet wird*). 

Sind im Neupythagoraeismus eine historische Überlieferung 
und ein bestimmter Zweck am Aufkommen dieser Betrachtungs- 
weise in secundärer Weise mit beteiligt, so ergiebt sich dieselbe 
im Neuplatonismus in viel direkterer Weise aus dessen mystischer 
Grundstimmung, trägt also auch einen allgemeinem Charakter. 

Besonders tritt sie in dem Gefühl zu Tage, dass die höchsten 
Wahrheiten durch weitere Mitteilung profanirt würden und daher 
streng geheim zu halten seien^ so dass die Einführung in sie 
naturgemäss als Einweihung, als ein f>iveiv und teleiv er- 
scheint '). So wird von des Ammonius Sakkas Schülern be- 
richtet, sie hätten die Lehre des Meisters als eine Art höherer 
Offenbarung betrachtet und darum beschlossen, dieselbe gdieim 
zu halten^). Porphyrius warnt ausdrücklich davor, den Xoyog 

*) L. c. 17, 75 firi^k xoivä noi^ea&ai rä aofpüxg ayad^ä roZg ovS* 
ovttQ TttV i//t/ar xexad-uQfJi^voig. ov yäg d-ifitg oq^yuv rolg antxvttkn rä 
fiita ToOovTtüV dytavün^ noQix^^''^'* ^^^^ A^^^ ßeßdloig ta jalv 'Elivaivtanr 
&€aiv fjivOTTJQta Suiyi^ad-ai * xat iaoTTira Sk a^&xoi xa\ evaeßieg rol ravra 
nga^avTcg, 

*) L. c. 17, 74 fiirä trjv nivraiT^ auanriv xal fierä Tovg ix roauv^e 
fiadrifiartav oqyiaa fAovg xal fAvt^a^ig ipv;[fjg t€ dno^vif/^tg xal xa&aQ' 
fiovg ToaovTovg (wahrsch. Nikomachas). 

') Porphyr., ad Marcel). S . , et fiti ntgl (pavlojv ^yrjori (Hfiv^ 
ijad^ai äv £ig (pikoaoiplav rtiv oq&tiv naqa rwv ^eiwv irsXiad'fig Xoytav, 
— Julian, or. 4, 146a Jamblichos, og ^fiäg td re akXa ncQl rtiv (piloao' 
ifCav xal Sil xal ravra Sia twv koywv ifivri<f€v; 157c wenn du nach 
fivOTixuT^Qoig Xoyoig über dies Thema begehrst, so lies, was der 
&€tog ^IdfißXixog darüber geschrieben; or. 7, 235c owäk 'nf^itg v(p i}yf- 
fioai tslovfiivoif (piXoaofpifi fikv r^ rä t^g nqonai4€iag /4i Tili" 
aavti etc. 

*) Porphyr., Vit. Plot. 3 (Af\Skv ixxaXvnrHv rtSv UfifitavCov Sayfid- 
Totv-y auch wenn dieser Bericht anhistorisch sein sollte, bleibt er dunm 
nicht minder charakteristisch; s. darüber Zeller 1. c. 451. 
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Ttegl &eov der Menge mitzuteilen, das sei Profanation und Be- 
fleckung desselben *); insonderheit aber bittet er, seine «x Xoyiwv 
q)ikoao<pia als das Geheimste des Geheimen zu behandeln 2). 
In ganz ähnlicher Weise sagen die Hermetischen Schriften : „Ein 
Vortrag über die heiligsten Gebiete der Religion würde durch 
eine zahlreiche Zuhörerschaft profanirt; eine Rede, in der die 
göttliche Majestät dargestellt ist, zur Kenntnis der grossen Menge 
zu bringen, wäre Gottlosigkeit". „Bewahret diese göttlichen Ge- 
heimnisse in der Verborgenheit eures Herzens und bedeckt sie 
mit Schweigen !" *). Diesen höchsten Dingen erscheint daher auch 
eine mysteriöse, nur den Eingeweihten verständliche Ausdrucks- 
weise, ein Reden sv alviyidaaif angemessen. Als Porphyrius ein 
Gedicht, leQog ydidog, vortrug, das einer der Anwesenden ver- 
rückt nannte, „weil vieles in mystisch-enthusiastischer Art und 
in verhüllter Weise ausgedrückt war**, lobte ihn Plotin mit den 



^) ad Marceil. 15 loyov nsgi S-€ov rotg vno öo^rig öuifid-aqfx^voig 
kiyHV ovx döifaXig' xal yaq xal raXrid-ij Xiyetv inl tovt(ov 71€qI &€ov 
xccl TU yjfSvSij xMuvov Xaov (pigsi * ovrs avrov riva TiQoatjxev ävoaCfov 
iQytov ftri xad-aqivovxa (pd-iyyeaS-ai tibqI &€ov, ovre €ts totovratv dxoag 
ifißdXlovra tov nsgl ^eov Xoyov otead'ai firi fitaCvtiv d)X dxQoäa&ai 
xal Xfyeiv rbv Tisql S-iov Xoyov (og inl &eov. ngoriy^Cad-to ovv tov 
Tt^ql d-€ov Xoyov ra ^eofpiXrj ^Qya xal aiyda^to 6 ne^l avrov Xoyog inl 
TiXi^-S'Ovg , . . vofiiC^ algertarsQOV ilvai aiyäv rj Xoyov eixij ngoiad-at 
71€qI ^eov, 

*) De phil. ex oracc. haar, reliqu. ed. G. Wolf p. 110 (aus 
Euseb., praep. ev. IV, 7) ah ^\ elneg rt, xal ravta neigtS fxri ^rjfjioai' 
€VHV, fJiriS^ a/Qi xal rtav ß^ßr^Xtav ^CniHV . . . x(v6wog yaQ ov aol 
fiovov rag ivroXäg naQaßaivovri tavtag, dXXa xdfxol ^Sltog marevaavxi. 
jtfi arfyeiv naq^ iavrtp fit] 6wafiiv(fi rag svnoUag' öoriav örj rotg rbv 
ßiov ivatijaa/ji^voig nQog itiv rrjg "ipvxvs OtatriqCav. — Tavrd fioi 
(og dgQi^Tuv d^Qi^roTara xQvnTeiv ov^k yag ot d-eol (paveQaig neQl 
avxtav k^ianiaaVy dXXa 61 aiviyfidroiv, 

') II, 1 u. 11, 11 (Hermes Trismeg. trad. par Menard p. 114 u. 
161 ; die Parthey'sche Ausgabe enthält nar das erste Bach). Vgl. 
auch d. Titel Xoyog tcQog I, 8 u. Xoyog dnox^vfpog I, 13 mit einer 
vfjivtaSCa xqvnxr^ I, 13, 17 (p. 124 P.) u. die Anweisung 22 (p. 127) 
tovto fiad-ojv naq ifiov r^g dQii'^g aiyriv inayyeiXai, fiyi6tv(, rixvov, 
ix(f>alvv}v Tfjg naXt/yyeveaktg Trjv naqdSoaiv, tva firj (og StdßoXot 
Xoyiad'65fi€v, 
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Worten: „Du hast dich zugleich als Dichter, als Philosoph und 
als Hierophant erwiesen"*). 

Von diesem Gesichtspunkte aus erhalten nun sowohl die 
Mythen überhaupt als insonderheit die für besonders tiefsinnig 
gehaltenen Cultmythen der Mysterien ihre volle Rechtfertigung. 
Sie sind gerade die den höchsten Wahrheiten geziemendste 
Ausdrucksweise, deren sich die weisen Männer und Philosophen 
der Vorzeit bedient haben ^), um diese Wahrheiten zugleich zu 
offenbaren und zu verhüllen, so dass sie zugleich den Wissenden 
immittelbar klar und doch andrerseits vor Profanation geschützt 
sind. So sagt Macrobius, nachdem er dargelegt, dass die Natur 
„ihre Geheimnisse von den Weisen in Mythen behandelt wissen 
wollte", weil ihr eine „offene und nackte Darlegung" nicht zieme: 
„So werden auch grade die Mysterien durch die geheimen Win- 
dungen der Symbolik verdunkelt (figurarum cuniculis operi- 
untur), damit auch hier das Wesen dieser Dinge sich dem 
Adepten nicht offen darbiete, sondern nur die hervorragend- 
sten Männer durch ihre Weisheit das wahre Geheimnis er- 
kennen und die Übrigen in ihrer Andacht sich mit den Symbolen 
begnügen, die das Geheimnis vor Entwürdigung schützen 
(figuris defendentibus a vilitate secretum) ^). Und Julian be- 
gründet die Mythendichtung damit, dass „das verborgene Wesen 
der Götter es nicht vertrage, in offenen Worten unreinen Ohren 
preisgegeben zu werden"*). Durch diese Theorie war der Bund 



*) Porphyr., Vita Plot. 15 6ia t6 fivOTixm noXXä fi€d^ iv^ovaiacfiov 
xal dnoxBXQVfjifi^vüts iigija&ai, 

«) Plutarch bei Euseb., praep. ev. III, 1 (I p. 179 Gaisf.) ori tj 
naXttia (pvaioXoyia xal naQ^ "EXXriat xal ßaQßaQoig Xoyos r^v ifvaixog 
iyx€XQv/4fi,ivos fiid-oig, t« noXXit 6i aiv ly fiKttov xal vnovouSv 
inlxQVfpos xal /ÄvaTfjQKo^rjs O-eoXoyia , , . SijXov iariv Ir tois 
X)qiputoig ineai xal rolg Aiyvmbaxots xal 4»qvyCoig Xoyotg* fidXiara ^k 
ol nsgl ras reXerag oQyiaOfJiol xal ra SQtafi^va av/A.ßoXiX(Sg iv 
raig UQOvoyiatg ripf rtov naXaitSv IfiipalvH ^tdvoiav, 

*) Macrob., in somn. Scip. I, 2, 17 sq., vgl. auch die folgende 
Anekdote, die zeigt, wie das Enthüllen als Prostitation des Göttlichen 
empfanden warde. 

*) Or. 7, 216c cf. 222c. Eine etwas anders gewandte Bechtfertigang 
des Mythas bei Maxim. Tyr., Diss. 10, 5 n^y/xdrtav in dv&Qtmlvrig 
dad-tv^Cag ov xa&o^fxivwif aatftSg ei/or/Yj/uor^orc^C iQ/JHjvsvg 6 /Jivd^og. 
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zwischen Philosophie und Volksreligionen perfeet und jeder 
Conflict ausgeschlossen, denn die allegorische Ausdeutung erlaubte 
die höchsten philosophischen Wahrheiten von den alten Mythen 
und Mysterien gelehrt und bestätigt zu finden. 

IV. 

Endlich hat die Verbindung des späteren Neuplatonismus 
mit den superstitiösen Elementen der spätheidnischen Religion 
noch eine ganz eigentfunliche Bildung hervorgebracht. Es genügt 
ihm nicht mehr, die Vereinigung mit der Gottheit auf dem 
Wege mystischer Contemplation zu erstreben, sondern dies Ver- 
langen fuhrt zur Ausbildung eines Systems geheimer Praktiken, 
welche in rein äusserlicher, magisch-theurgi scher Weise 
diese ,,Einigung'' herbeiführen sollen. Dies die sogenannten neu- 
platonischen Mysterien, deren Kenntnis wir hauptsächlich 
dem Buche De mysterüs Aegyptiorum verdanken. Doch hängen 
dieselben weder mit den eigentlichen Mysterien direkt zusammen, 
noch sind sie eine neue Schöpfung des Neuplatonismus. Diese 
Erscheinung bedeutet vielmehr die Aufnahme der im spätem 
Altertum insonderheit in Aegypten ausgebildeten Magie seitens 
der Philosophen. Dabei wird diese natürlich verfeinert^), von 
ihren groben Auswüchsen gereinigt, hohem Zwecken dienstbar 
gemacht und durch eine philosophische Theorie gestützt, im 
übrigen aber besteht kein Wesensunterschied zwischen dieser 
Theurgie und der uns sonst, insbesondre aus den Zauberpapyri, 
bekannt gewordenen spätheidnischen Magie *) , so dass auch das 
Verhältnis beider Erscheinungen zu den Mysterien das gleiche ist. 

So schliessen am Ende der Antike diese beiden Extreme, 
Philosophie und Magie, ihren Bund 3). Was der Philosophie als 



^) Die gewöhnliche Magie wird als yoriteia zurückgewiesen, de 
myst. III, 26, was wenig besagen will. 

*) Die weitgehende Übereinstimmnng beider wird in dem Ab- 
schnitt über den Gnosticismus zu Tage treten. 

*) Charakteristisch Herrn. Trismeg. III, 1 (p. 200 trad. Menard) 
„damit Philosophie und Magie zur Nahrung des Geistes diene 
und die Medizin die Leiden des Körpers heile^S Die Gonfessio 
Cypriani (s. o. 55, 3) berichtet, wie sich Gypr. durch Einweihung in 
Magie und Mantik zum fiayog (piloaotpog ausbildet. 



73 

das höchste gilt, soll jetzt durch Ausübung theurgischer Riten 
erreicht werden. Es kommt also alles darauf an, diese Geheim- 
nisse zu kennen; wer im Besitze der anoQQriTa aiixßoXa ist, 
dem steht die obere Welt offen. So wird der Philosoph zum 
Theurgen und steht als solcher in einzigartigem YerhältniBse 
zur Gottheit. Die philosophische Kechtfertigung dieser Theurgie 
fallt vom neuplatonischen Standpunkte aus nicht allzuschwer; 
lag sie doch eigentlich in der Consequenz des Plotinischen 
Systems, das keine andern als magische Wirkungen kennt. 



Zweiter Teil. 



Erstes Capitel. 

Der Onostioismus in seinem Zusammenhang mit 

dem Mysterienwesen. 

Der Einfluss, den das Mysterienwesen auf das Christentum 
geübt hat, bildet eine Seite des allgemeinen Prozesses, den wir 
als die Hellenisirung desselben bezeichnen. Sofort mit dem 
Eintritt des Christentiuns in die griechisch-römische Welt hat 
dieser Prozess begonnen, allein es hat vieler Jahrhunderte be- 
durft, ihn zum Abschluss zu bringen. Die Um- und Ausbildung, 
der er das Christentum unterwarf, war eine langsame, schonende, 
unbewusste, die nur unter zahlreichen Concessionen und Compro- 
missen sich vollzogen hat. Eben dies bedingt aber auch die 
Schwierigkeit, einen wirklichen Einblick in den Gang dieser 
Entwicklung im einzelnen zu gewinnen und das verborgene Auf- 
einanderwirken der hier in Thatigkeit tretenden E]rafte zu beob- 
achten, mag uns auch das Resultat noch so klar vor Augen 
stehen. 

Die Geschichte der zur altkatholischen Kirche sich ent- 
wickelnden Christenheit weist uns aber noch auf andre religiöse 
Erscheinungen hin, die man gemeinhin unter dem Worte Gnosti- 
cismus zusammenfasst. In der Hauptsache stellen dieselben, so 
verschieden sie unter sich sein mögen, den Versuch dar, das 
Christentum in jene S3mkretistischen Bildungen, die als Produkt 
der Verbindung religiös-philosophischer Speculation mit Elementen 
positiver Religionen aufkamen, einzufügen, resp. von den jenen 
Bildungen eigentümlichen Gesichtspunkten und Voraussetzungen 
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aus aufzufassen und auszugestalten. Die hierbei zu Tage tretende 
Verschmelzung orientalischer und griechischer Elemente ist der 
Art, wie sie die geistige Cultur der Kaiserzeit überhaupt charak- 
terisirt: mag das Material in noch so bedeutendem Umfange 
orientalischen Ursprunges sein, stets ist es der griechische 
Geist, der aus diesen disparaten Bausteinen einen einheitlichen 
Bau aufzuführen sucht, wie er es ist, welcher in dem die Vor- 
aussetzung des Gnosticismus bildenden Gährungs- und Mischungs- 
prozess der orientalischen Religionen und Mythologeme das trei- 
bende Ferment bildet. 

So bedeutet denn die gnostische Entwicklung des Christen- 
tums eine Hellenisirung desselben in jeder Beziehung, und 
zwar im Unterschiede von der grosskirchlichen eine rasche und 
gewaltsame. Dass dies auch auf die hier behandelte Frage zu- 
triffl, lässt sich von vornherein vermuten. Die Erscheinungen, 
auf die es ankommt, werden hier unmittelbarer, greifbarer hervor- 
treten, es werden Einflüsse zu beobachten sein, deren Wirkung 
dort eine minder starke und direkte und darum langsamere und 
schwerer zu verfolgende ist: ist es ja eine anerkannte Thatsache, 
dass in mancher Beziehung der Gnosticismus eine Anticipation 
späterer kirchlicher Bildungen darstellt. Dies der Grund, wes- 
halb wir die Betrachtung des Gnosticismus nach den für uns in 
Frage kommenden Gesichtspunkten an die Spitze der Unter- 
suchung stellen ^). 

I. 

Über die Gnostiker hat Hippolyt das Urteil gefallt: „Ihre 
Ansichten haben ihren Ursprung in der Weisheit der Hellenen, 
in philosophischen Dogmen und aufgegriffenen Mysterien 
und herumziehenden Astrologen"*). Ist in diesem allgemeinen, 
imd in seiner Allgemeinheit richtigen, Urteil den Mysterien als 

^) Auf den ZusammenLang des Gnosticismas mit dem Mysterien- 
wesen hat schon (Munter), Versuch über die kirchlichen Altertümer 
der Gnostiker, Ansp. 1790, hingewiesen. Vgl. auch H. Weingarten, 
Histor. Zeitschr. 45, 460 ff. u. bes. G. Eoffmane, Die Gnosis nach 
Tendenz u. Organisation 1881, wo mir indes der Gomplezität der 
ganzen Erscheinung nicht genügend Rechnung getragen scheint. 

*) Philosoph. I prooem. 1. 69 Dunck. 
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Quellen des Gnosticismus eine hervorragende Bedeutung bei- 
gemessen, so sehn wir eben diesen Gesichtspunkt im gesamten 
Verlaufe der Polemik zur Geltung gebracht: durch Herleitung 
aus den Mysterien sollen die einzelnen Sekten discreditirt werden. 
Geht man jedoch diesem Verfahren nach, so bemerkt man bald, 
•dass der Nachweis dieser Zusammenhänge in den einzelnen 
Fällen vollkommen wertlos ist. Ein Blick z. B. auf die Ab- 
leitung der Sethianer aus der Mjsterienlehre des Musaeus, Linus 
und Orpheus, aus den „Bacchischen Weihen des Orpheus" und 
-den Phliun tischen Orgien der Magna Mater i) genügt, um hier- 
über im klaren zu sein. 

In so einfacher, direkter Weise lassen sich die gnostischen 
Bildungen auf das Mysterienwesen überhaupt nicht zurückführen. 
Um die Art und Weise seiner Einwirkung richtig zu werten, 
muss man sich ' vielmehr zweierlei gegenwärtig halten. Einmal 
49ind auf dem Boden des Synkretismus so verschiedene Bildungen 
möglich, dass man einzelne derartige Wahrnehmungen nicht ohne 
weiteres verallgemeinem darf. Sodann waren die verschiedenen 
Faktoren, aus deren Zusammenwirken diese synkretistischen 
Bildungen entstanden sind, z. t. selbst schon mit Elementen des 
Mysterienwesens durchsetzt. Es sind also sehr verschiedenartige 
Medien gewesen, welche dem Gnosticismus Mysterienelemente 
vermittelt haben, von der sublimsten Art damaliger Religions- 
Philosophie bis zum gröbsten magischen Goetismus. 

1. Damit soll natürlich nicht in Abrede gestellt sein, dass 
direkte Entlehnungen aus den Cultbestandteilen der Mysterien 
stattgefunden haben. Auf diese Weise ist z. B. der Schlangen- 
cult der Ophiten des Epiphanius ^) zu erklären ; denn das Hegen 
•einer Schlange in einer Cista und die Adoration derselben sind 
wichtige Bestandteile des Sabaziosdienstes '). Wie weit übrigens 
unter den gemeinhin als „Ophiten" bezeichneten Sekten dieser 
Schlangencult verbreitet war, ist schwer zu sagen. Da er keines- 
wegs überall da vorauszusetzen ist, wo die Schlange im Systeme 



») Phil. V, 20 p. 208 sq. Dunck. 

^) Haer. 37, 5 (aus Hippolyts Syntagma a. eignem Hörensagen; 
8. Lipsius, Zar Qaellenkritik des Epiphanias 1865, 179 f.). 
*) S. o. 29 f. 
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eine Stelle hat, so kann er letztere Erscheinung überhaupt nicht 
verursacht haben. Das Verhältnis wird vielmehr das umgekehrte 
sein: in einer Abzweigung der „ophitischen" Sekten wird die 
Schlangenlehre dazu geführt haben, ihr zum Zweck ihrer culti- 
sehen Darstellung auch einen Schlangencult zu substituiren. 

An die Mysterien erinnert femer die Nachricht des Irenaeus, 
dass ein Teil der Valehtinianer die aTvolvTQcoaig derart feire, 
dass sie „ein Brautgemach (vvf^cpuiva) bereiten und an den zu 
vollendenden unter gewissen Formeln eine Mystagogie vollziehen, 
eine Handlung, die sie geistige Hochzeit (7tvevfÄaTiy.dv yafiov} 
nennen *)". Darstellungen von Götterhochzeiten — yafioi d^eiov 
— kamen in den Mysteriendramen nicht selten vor *) ; in Athen 
wurde alljährlich die Gattin des Archen Basileus in geheimer 
Feier dem Dionysos angetraut ^) ; ein kleines Heiligtum bei 
Korinth, in dem am Feste der Demeter und des Dionysos die 
Frauen mystische Riten vollzogen, trug den Namen WfÄq)(ov ^); 
auf Hochzeitsriten in manchen Mysterien weist femer die Be- 
grussung des Neugeweihten mit der Formel x^^Q^ vv(4q)i€, xalge 
viov q>ajg^) und das Synthema vtto tov Ttaaxov VTcidw^), Es 
liegt hier übrigens sicher dasselbe Verhältnis vor, das wir oben 
vermuteten: es ist das aus dem Urchristentum stammende und 
im Gnosticismus weit verbreitete Bild der himmlischen Hochzeit, 
das hier von einer vielleicht geringen Minderheit in Anlehnung 
an irgendwelche Mysterienpraxis irgendwie concret dargestellt wird. 

Mögen nun derartige Entlehnungen auch in weit zahl- 
reicheren, nicht zu unsrer Kenntnis gelangten Fällen stattgefunden 
haben ^), immerhin sind es zwei andre Medien, durch die das 

*) Haer. I, 14, 2 Harv. 

*) Vgl. Lobeck 609 f. a. d. Schilderung d. Mysterien des Alexander 
y. Abonot. bei Lucian, Alex. 88 (II, 84 Bekk.). 

■) Demosth., c. Neaer. 110; Hesych., s. v. Juivvaov ydfiog, 

^) Pausan. II, 11. Vgl. Lactant., inst. I, 17, 8 Tempel der Juno 
auf Samos, wo simulacmm in habitu nubentis figuratam et sacra ejus 
anniversaria nuptiarum ritu celebrantur. 

*) Firmic. Mat., de errore prof. rel. 19, 1. 

«) Clem. AI., Protrept. 2, 15. 

'} Dass die von Epiphan., haer. 51, 22 geschilderte Feier im 
alexandrinischen Koreion nicht als Feier christlicher Gnostiker aufzu- 
fassen ist, wie Usener, Das Weihnachtsfest (Religionsgeschichtl. 
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Mysterienelement im Gnosticismus in weit umfassenderem Masse 
zur Ausbildung gekommen ist. 

2. Das eine bildet die Magie. Dass dieselbe bei den 
Gnostikem eine grosse Rolle spielte, ist eine von ihren Bestreiten! 
oft hervorgehobene Thatsache. Von der „magischen Betrügerei" *) 
des Marcus berichtet Irenaeus mehrere Beispiele; die Simonianer 
beschuldigt er, „sie trieben magische Künste und Beschwörungen 
und brauchten Philtren und Zaubermittel und die sog. traum- 
sendenden Daemonen gegen die, die sie in Schrecken setzen 
wollten" ^). Gleiche Anklagen sehn wir gegen die Karpokratianer ') 
erhoben , und nicht minder werden Menander *) und die Basili- 
dianer*) der Magie bezichtigt. 

In der damaligen Welt war die Magie wie die Astrologie 
von täglich wachsender Bedeutung. Das Steigen ihres Ansehns 
hat eine neue Entwicklung derselben zur Folge, deren schliess- 
liches Resultat die neuplatonische Theurgie darstellt. Neben 
der wüstesten synkretistischen Göttervermengung finden sich doch 
auch Versuche, die überirdischen Mächte zu einer Stufenleiter zu 
ordnen und die den einzelnen Wesen eignenden Invocationen etc. 
zu bestimmen. Nimmt man dazu noch Anrufungen wie Ttveu^ia 
rcvevfÄavog rov ev i^ol Ttvevficerog etc. ®), so wird ersichtlich, 
dass Ansätze zu einer „gnostischen" Entwicklung dieser heid- 
nischen Magie jedenfalls vorhanden sind. 

In der That geht die Verwandtschaft zwischen der aus den 
Zauberpapyri uns bekannt gewordenen Magie und dem Gnosti- 
cismus viel tiefer als die antignostischen Väter geahnt haben. 
Beiden Erscheinungen sind nicht bloss eine Reihe wichtiger 
Grundanschauungen gemein, sondern auch die Art und Weise 
der Ausgestaltung derselben weist weitreichende Ähnlichkeiten 

Untersuchungen I, 1889) 27 f. getan, haben Lagarde, Mitteilungen 
4, 302—305 u. C. Schmidt, Gott. Gel. Anz. 1892, 881 gezeigt. Die 
erwähnten Kreuze sind nicht christl. Symbole, sond. die aegypt. Henkel- 
kreuze, die das Leben bedeuten. 

*) Ir. I, 7, 1 cf. Philos. VI, 39 p. 296. 

*) Ir. I, 16, 3 « Philos. VI, 20 p. 256. 

») Ir. I, 20, 2 = Philos. VII, 32 p. 402. 

*) Ir. I, 17; zusammen mit d. Simonianem II, 48, 2 sq. 

*) Ir. I, 19, 3. •) Gross. Par. Pap. (bei Wessely) 487 sqq. 
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auf, die sich in einzelnen Fällen bis auf Einzelheiten erstrecken. 
Stellt also die neuplatonische Theurgie eine Sublimirung der 
landläufigen Magie dar ^), so bieten die einschlägigen gnostischen 
Entwicklungen dazu eine Reihe von Parallelerscheinungen von 
sehr verschiedener Höhenlage. Es gab hier Goeten gewöhnlichen 
Schlages, die, wie einst die Orpheotelesten in Athen % aus dem 
Aberglauben des gemeinen Volkes ihren Nutzen zogen. Aber 
das Beispiel der Bücher Jeü und der Pistis Sophia zeigt, wie 
sich in einer für uns ganz unfassbaren Weise auch mit der 
tiefsten und sittlich ernstesten Religiosität ein Cultus verbinden 
kann, der in einem verwickelten System der extravagantesten 
magischen Praktiken besteht. 

Bei dieser Sachlage wird es wahrscheinlich — jedenfalls 
hat man immer mit dieser Möglichkeit zu rechnen — , dass ein 
gut Teil der in den gnostischen Bildungen sich findenden My- 
sterien-Elemente durch das Medium dieser magischen Telestik 
Eingang gefunden haben. Hier wie in den gnostischen Sekten 
finden wir die Terminologie der Mysterien, hier wie dort die fides 
silentii *), hier wie dort die eidliche Verpflichtung *) zur Haltung 
derselben, welch letzteres uns von den grossen Mysterienculten 
wenigstens nicht sicher bezeugt ist 0). Weitere Analogieen werden 
unten zur Sprache kommen. 



1) S. o. 72. 

^) Vgl. z. B. zu dem oben angefahrten ragciaaeiv ovg ßovXovrai 
Ir. I, 16, 3 das iav d^ riva ntifirjvai id-ilrf Plato, Polit. 364c. Derartiges 
kam selbst bei Philosophen vor. Olympias, der Rivale des Plotin, 
„suchte durch Zauberformeln den schädlichen Einfluss der Gestirne 
auf ihn hemiederzuleiten**, Porphyr., Vita Plot. 10. 

*) Für d. Papyri s. o. 46, 3; für d. Gnostic. s. unten. 

*) Gross. Par. Pap. (Wessely) 851 sq. ofivvfii aoi d^eovg re ayiovg 
xal d-eohg ovQoviovg fitj^svl fisradovvat, rrfv 2olofA.(Svog ngayfiarsiav. — 
Philosoph. I prooem 1. 34 ogxocg dtiaavrig fjir(t^ i^emslv fjtruri rtp rv^ovri 
fjtera^ovvai ; speziell hervorgehoben wird dies bei den Justinianem 
V, 28 p. 214; 24 p. 216. Ein solcher £id wird aus dem Baruchbuche 
mitgeteilt : o/nw/ni rbv intevfo ndvrotVf rov dya&oVy rijQrjaai t« fjLvarr^gia 
Tttvra xai i^€i7i€tv firiSivl firidk dvaxdfixpai dno xov dya&ov inl Tr\v xrCaiv. 

^) Einziges Zeugnis ist m. W. Firmic. Matern, (der Heide), 
Astron. VII praef.: cum ignotis hominibus Orpheus sacrorum caeri- 
monias aperiret, nihil aliud ab iis, quos initiabat in primo vestibulo, 
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3. Was aber das wichtigste ist : schon vermöge der ganzen 
Sphäre, in der die religiösen Empfindungen, Ziele, Erkenntnisse 
und Theorieen des Gnosticismus liegen, ist demselben ein myste- 
riöses Element von Natur inhaerent und von dem Wesen seiner 
Gnosis unabtrennbar. Ist ja doch diese nicht schlechthin Er- 
kenntnis um ihrer selbst willen, sondern yvwaig aiorrjgiag mit 
durchaus praktischer Abzweckung. In echt griechischer Weise 
ist das Wissen zugleich der Heilsweg, und in. der Erkenntnis 
über Ursprung und Wesen des Menschen i) zugleich die Rettung 
inbegriffen. 

Wir sahen *), wie auch die Philosophie mehr und mehr von 
religiösen Motiven beherrscht und ihrem Ziele nach zur yvukjt^g 
adüTrjQiag wird. Im Laufe dieser Entwicklung nimmt auch sie 
einen mysteriösen Charakter an. Wie sie in ihrer Vorliebe für 
uralte Offenbarungen sich auf die Mysterien beruft und vermöge 
allegorischer Erklärung ihre eigne Lehre dort imter Hüllen und 
Symbolen wiederfindet, wie sie überhaupt eine Vorliebe für das 
Halbdunkel der Mythen zeigt und überall verhüllte Wahrheit 
wittert, so umgiebt sie sich auch selber mit dem Zauberschleier 
des Geheimnisses. 

Auch in dieser Beziehung sehn wir also gewisse auf der 
ganzen Linie der religiös-philosophischen Entwicklung sich geltend 



nisi jurisjarandi necessitatem et cum terribili aactoritate religionis 
exegit, ne profanis auribos inventae ac compositae religionis secreta 
proderentur. — Ob daraas ein Schlass aaf die Praxis der Mysterien 
gezogen werden darf, ist mehr als fraglich. Die Fortsetzung: auch 
Plato habe seinen Timaeus lange anveröffentlicht gelassen, damit er 
nicht profanirt würde; apad Pythagoraeos etiam noster Porph3rria8 
religiosa epulantem animum nostram silentio consecravit macht nicht 
anwahrscheinlich, dass wir es nar mit einer von der mysteriösen Luft 
später Philosophenschalen hervorgerafenen Sage za tan haben. In 
den von Dieterich, Abraxas 162 weiter angefahrten Stellen Apal., 
Met. XI, 23 a. Maorob., sonm. Scip. I, 2, 19 ist nar von der Bewahrang 
der iides sil., nicht von einem Eide d. Rede. 

*) Iren. I, 14, 4 yivtaaxio od-iv ilfAi. Vgl. Clem. AI., Exe. ex 
Theod. 78: iaxl 6k ov ro Xovtqov fiovov xb iUv&e^dv, dXXä xal ij yvtaOK, 
riveg rifji^v xal xl ysyovufiiv • nov rifASv ^ nov iveßXri^fiiv • nov an(v- 
Sofisv, 7r6&€V IvxqovfAEd-a' xl yiwtiaig^ xi avayiwviaig. 

«) Oben 57 ff. 
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machenden Tendenzen im Gnosticismus stärker hervortreten imd 
eine eigenartige Wendung nehmen. 

Es zeigt sich dies auch in der Art der Berufung auf äussere 
Erkenntnisquellen. Zum Teil sind es dieselben wie in der Philo- 
sophie. So beruft sich die Naassenische Schrift, die Hippolyts 
Darstellung dieser Sekte zu Grunde liegt, in ausführlichster 
Weise auf die Mysterien i): die assyrischen imd phrygischen 
sowohl, wie die Isis- und Osiris- Weihen , die Eleusinien und 
Samothracien werden dazu verwandt, das eigne System zu recht- 
fertigen. Doch sie nicht ausschliesslich: es wird daneben zu 
gleichem Zwecke auf Homer und andre Bestandteile antiker 
Literatur recurrirt. Wir haben also hier — in schärfer hervor- 
tretender Weise freilich — dieselbe Verwertung der Mysterien 
wie in der Philosophie: durch AUegorisirung ihrer Cultmythen 
und Darstellungen werden sie zu uralten geheimen Offenbarungs- 
stätten der Wahrheiten, die es zu erweisen gilt. Dass damit in 
grösserem oder geringerem Masse eine Beteiligung an einzelnen 
dieser Mysterienculte verbunden sein kann, versteht sich von 
selbst, imd so hat die Nachricht des Hippolyt von der eifrigen 
Teilnahme dieser Gnostiker an den Kybele-Mysterien *) nichts 
unglaubliches, wenn auch die Möglichkeit nicht ganz ausge- 
schlossen ist, dass dieselbe bloss einen Schluss aus der häufigen 
Berufung der Quelle auf Magna Mater und Attis darstellt. 

Dieselben Gesichtspunkte, nach denen die Mythen und Dar- 
stellungen der Mysterien als Erkenntnisquellen verwandt werden, 
sind nun auch bei dem Recurs auf die alt- und neutestament- 
lichen Schriften massgebend. Der Gnostiker lebt zu sehr in der 
vom griechischen Geiste geschaffenen überirdischen Welt, als 



^) S. d. ganzen Abschnitt Philos. V, 7 sqq. 

■) V, 9 p. 170. Die daran geschlossene Bemerkung: oMkv yäg 
t^xovffi nXelov ovroi xwv ixet ^QWfi^vwv, nXriv oxi ovx sialv aTioxexofifiivoi 
wird eine jener oben besprochenen Behauptungen betr. des Zusammen- 
hangs mit den Mysterien sein, denen keine weitre Folge zu geben ist. 
— In dem Satze Justins: Leute, die ei&toXo&vrov essen, Xgtarutvovt 
ittVTovg X^yovaiv xal avofioig xal a^^oig reliratf xoivuvovaiv (Dial. 35 
p. 116 Otto) sind die TiXiral eben auf die gnostischen Gülte zu be- 
ziehen, an denen diese falschen Christen teilnehmen, nicht aber auf 
heidnische Mysterien. 

Anrieh, MysterienweMn und ChristoBtnm. 6 
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dass er den evangelisclien Berichten ihrem schlichten Wortlaute 
nach einen religiösen Wert abgewinnen könnte. So sucht er 
denn hinter den Thatsachen und Worten die Erkenntnisse, nach 
denen ihn verlangt. Dadurch aber werden jene zu Mysterien, 
die die Wahrheit in sich bergen und verbergen; dem VoUkommnen, 
dem Pneumatiker, verleiht seine Gnosis die Fähigkeit, zu ihr 
durchzudringen, während die Menschen gewöhnlichen Schlages 
hier mit sehenden Augen nicht sehen und mit hörenden Ohren 
nicht hören; „Niemand hat das Verständnis dieser Mysterien 
ausser allein die vollkommnen Gnostiker*' heisst es mit Bezug auf 
das Gleichnis vom Säemann ^) I Diese Betrachtungsweise führt 
dann weiter zu der Behauptung, dass eben jener verborgene Kern, 
der die wirkliche Offenbarung bildet, einzelnen Bevorzugten im 
Geheimen ohne Hülle mitgeteilt worden sei und dass die Gnosis 
auf derartigen, mündlich oder in schriftlicher Fixirung in der 
eignen Sekte fortgeerbten Geheimoffenbarungen beruhe, die ihrer 
Bestimmung gemäss bloss den Vollkommnen, den TiXeioi, mitgeteilt 
werden dürfen. 

So wird die Gnosis selbst als ein Geheimnis empfunden, als 
ein Xoyog dTCOQgtjTog xal fivOTVKog*). Eine Mitteilung in 
der Öffentlichkeit würde sie profaniren. Basilides ermahnt seine 
Anhänger, „über den Vater und das Geheimnis desselben nichts 
zu enthüllen, sondern es schweigend in sich zu tragen und Einem 
unter tausend imd Zweien imter zehntausend zu offenbaren'^ '). 
Justins Schüler müssen sich eidlich verpflichten, die Lehre geheim 
zu halten*). Die Mitteilung solcher Gnosis (wird zur Ein- 
weihung, mit der zugleich die Versetzung aus der Sphäre des 
Todes in die des Lebens gegeben ist. — Dass das Geheimthun 
und das immer wiederholte Hinausschieben der Mitteilung der 
Mysterien in der volkstümlichen Propaganda ein beliebtes Mittel 
wurde, Adepten anzulocken und festzuhalten ^), ist natürlich und 



1) PhUos. V, 8 p. 160. *) Philos. V, 7 p. 142. 

*) Epiphan., haer. 24, 5. Vgl. Iren. I, 19, 3 et non oportere 
omnino ipsorum mysteria effari, sed in abscondito continere per silen- 
tium. Besonders nachdrücklich wird auch im 2. Bach Jeu, 55 f. 
Schmidt, die Geheimhaltung der Mysterien von Jesus empfohlen. 

^) dnoQQfiTtt (fivXa^tti tu T^g 6idaaxaX(as ai/ytafi^a, vgl. oben 79, 4. 

•) Vgl. Philos. I prooem. 1. 30 fivarrj^ia . . ov nqotiQov ofioloyr^- 
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wird in den heidnischen Mysterien auch vorgekommen sein^). 
Allein die eben dargelegten Erscheinungen sind zu allgemein 
und zu tiefgreifend, um aus solchen Motiven sich erklären zu 
lassen. 

4. Diese Übersicht wird gezeigt haben, wie von ver- 
schiedenen Seiten und vermöge verschiedenartiger Medien dem 
Gnosticismus mysteriöse Elemente zugeführt worden sind. Bei 
manchen der in Frage kommenden Erscheinungen lässt sich 
daher nur sagen, dass sie sich durch das Zusammenwirken dieser 
verschiedenen Kräfte ausgebildet haben, ohne dass sich eine 
direkte Herleitung von der einen oder andern Seite ermöglichen 
liesse. Je nach der Art, in der diese verschiedenen Einflüsse 
wirksam wurden und sich combinirten, sind hier verschiedenartige 
Mischbildungen entstanden. Schule und Cultverein (Thiasos) 
sind Formen, die einander keineswegs ausschliessen : manche 
Philosophenschulen, namentlich die platonische und peripatetbche, 
stellen sich in ihrer Organisation gradezu als Cultvereine dar, 
die wie die Thiasen insgesamt ihr Heiligtum imd ihren Land- 
besitz, ihre Cultbeamten und gemeinsamen Mahle hatten und 
deren Stifter als Heroen verehrt wurden *). Die Sekte der 
Karpokratianer ist eine solche als Thiasos organisirte Philosophen- 
schule, deren religiöse Praxis in einem den grossen Philosophen 
dargebrachten Cult besteht ') ; der dem Epiphanes durchaus nach 
heidnischem Vorbilde gewidmete Heroencult hat seine Parallele 
an der Verehrung des Epikur in seiner Schule *). Nimmt man 

aumg, ti fAr\ tbv toiovtov dovltoaoiVTat^ XQ^^V ^vt^^^Q^f^ctaavxtg und die 
Schilderung bei TertulL, adv. Val. 1 (11, 383 Oehl). 

1) Vgl. Apul., Met. XI, 21. 

^) S. darüber v. Wilamowitz, Antigonos von Karystos (Philo- 
logische Untersuchungen IV, 1881), 262—291. 

^) Ir. I, 20, 4 die Bilder Jesu coronant et proponunt eas cum 
imaginibus mundi philosophorum . . Pythagorae et Piatonis et Aristo- 
telis et reliquorum; et reliquam observationem circa eas similiter ut 
gentes faciunt; £piph., haer. 27, 6; August., de haeres. 7 Marcellina, 
quae colebat imagiues Jesu et Pauli et Homeri et Pythagorae adorando 
incensumque ponendo. Vgl. damit d. Testament Theophrasts b. Dio- 
genes La. V, 51 friv uiqusTOTilovs aixova nd^vai €fg t6 Uqov ... 62 
ßovXofjuxi &k xal rijr Nixofidxov slxova auvteUa&Tjvai tariv, 

^) Epikur hatte in seinem Testament monatliche Feier der üxd^tg, 

6* 
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dazu, dass auch die Ausübung magischer Küuste ihnen nicht 
fremd ist^), so hat mau hier ein vollendetes Beispiel derartiger 
Mischformen. In den dem Christentum näherstehenden Sekten 
werden in der Form des Thiasos oder des Conventikels Ansätze 
zu wirklichen Gemeindebildungen stattgefunden haben. Es sind 
eben dies alles synkretistische Bildungen, die sich, zumal bei 
unsrer höchst mangelhaften Kenntnis derselben, kaum bestimmten 
Kategorieen zuweisen lassen. 

IL 

Wie in der spätem kirchlichen Entwicklung, so sind es auch 
im Gnosticismus Taufe und Abendmahl, in deren Stellung^ 
Auffassung und Ausgestaltung die Einwirkung der eben be- 
sprochenen Faktoren zu greifbarem Ausdrucke gelangt ist 

Die wichtige Stellung, welche beiden in den gnostischen 
Gemeinschaften zukommt, erhellt aus der Thatsache, dass sie — 
besonders die Taufe, über die wir überhaupt besser unterrichtet 
sind — in den Kreis der religiösen Speculation hineingezogen 
und zu cultischen Darstellungen der eignen religiösen Ideen aus- 
gestaltet werden. Wie diese letzteren von der urchristlichen 
Gedankenwelt weit abliegen; so werden auch die beiden aus dem 
.Urchristentum überlieferten heiligen Handlungen unter neue 
.Gesichtspunkte gestellt und unter grösseren oder geringeren Um- 
bildungen zu mysteriösen Riten umgeformt. Um den ursprüng- 
lichen Kern legen sich eine Reihe von Zuthaten, die denselben 
mehr oder minder alteriren; andrerseits verzweigt sich die eine 
Handlung zu mehreren selbständigen Riten *), und so wird in 

des 20ten, bestimmt, Diog. La. X, 18. Zar Nachricht des Clemens AI., 
Strom. III, 2, 5, die Kephallenier feierten dem £piphanes xktu vovfii^- 
vlav yivi^Xwv dnod-ätaatv vgl. Gollitz, Dialektinschr. 1801, 6. 7: eine 
Freigelassene soll ihres ehemaligen Herrn Bildnis 2 mal monatlich, an 
der vovfifivta u. am 7. bekränzen; bei Rohde, Psyche 699. 

^) Ir. I, 20, 2 « Phüos. VII, 32 p. 402 = Epiph. 27, 3. Vgl. 
die Magie der von Plotin bekämpften Gnostiker, Ennead. II, 9, 14. 

^) Dazu würde eventuell die Verzweigung der Taufe in lovTQoVy 
dnoXvTQOHns u. redemptio mortuorum bei den Valentinianem gehören. 
Allein die Annahme, dass bei diesen (resp. nur bei den Markosiem) 
fittTTTiafiK u. «TiolvTQtoaig als zwei verschiedene, zeitlich getrennte Tauf- 
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einzelnen Sekten nach Analogie des Mysterienwesens und der 
Telestik i) eine Stufenleiter mysteriöser Weihen ausgebildet, deren 
Grundstock in Taufe und Abendmahl besteht. 

Ein Versuch, die Bedeutung des rituellen Elements näher 
zu bestimmen, führt zu der Frage, in welches Verhältnis dasselbe 
zu dem von Natur rein geistigen Elemente der „Gnosis*' gesetzt 
erscheint. Es liegt auf der Hand, dass das Nebeneinander 
dieser beiden, nach entgegengesetzten Polen weisenden Grössen 
theoretisch betrachtet eine gewisse Spannung erzeugen musste. 
Indes, eine solche Verbindung disparater Elemente entsprach 
dem Geiste des S3mkretismus und gehörte zur Signatur der Zeit, 
und so wurde im allgemeinen weder die darin liegende Discrepanz 
empfunden, noch das damit gestellte Problem gesehen. 

Für die grosse Masse lag die Hauptanziehungskraft des 
Gnosticismus ohne Zweifel darin, dass er ein System wirkungs- 
kraftiger Weihen bot, die das Heil verbürgten, während der 



akte in ObuDg gewesen seien, wird, wenn überhaupt, nur bezüglich 
einzelner Verzweigungen richtig sein. Läge nicht das bestimmte 
Zeugnis Hippolyts vor: dvevQsTv « xccl iv r^ nQwri^ kovTQtß nttQa^i^ 
Soaai, t6 toiovto xakovmsr xal iv t^ d^vr^Qf^, o dnolvTQtnaiv 
xalovai (Phil. VI, 42 p. 300), so würde nichts auf einen solchen That- 
bestand fuhren. Denn der Bericht des Irenaeus (I, 14 Harv.) fuhrt 
viel eher darauf, dass die dnolvTQtoaig nichts andres ist als eben die 
valentinianische Ausgestaltung der Taufe — wie denn eine Wasser- 
Taufe in irgend einer Form einen Teil dieser aTrolvTQ. bildet — und 
dass bei der Propaganda die dnoX, als die wahre pneumatische Taufe 
dem kirchl. ßdnTiaf/a als der nur psychischen Taufe entgegengestellt 
wird. Auch Philos. VI, 41 lässt sich so verstehn. Die Ausführungen 
von Excerpt. ex Theod. 22 weisen auf Identität von ßanrusfia u. Iv- 
TQfaaig, u. der einer andern Quelle angehörige Abschnitt 77 sq. weist 
dem ßdnTtafAtt oder kovrqov so entscheidende Wirkungen zu, dass es 
kaum nur ein „vorbereitendes ßdnTKffia** (Heinrici, Die Valentinian. 
Gnosis 1871, 115) sein kann, auf das erst die wahre Geistes-Taufe folgt. 
— Auch Clem. AI., div. salv. 39 bezeichnet die Taufe als IvTQtaaig. 

Ich bemerke hier, dass ich mit Lipsius (Prot. Kirchen-Zeitg. 
1873, 177) Iren. I, 14 Harv. auf die Valentinianer überhaupt, nicht 
speziell auf die Markosier beziehe. 

*) Vgl. z. B. den dreiteiligen Stufengang der Elensinienweihe, 
oben 9 f., u. d. dreifache Weihung in den Isis- u. Osiris-Mysterien nach 
Apul., Met. XI. 
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wahre Gnostiker dasselbe in erster Linie in die „Erkenntnis'^ 
verlegte. Indes sind es nur ganz vereinzelte Ej*ei8e, die von 
diesem Standpunkte aus jede ceremonielle Handlung verworfen 
haben , weil die „Gnosis** als solche zur Vollendung führe i). 
Die gewöhnliche Betrachtungsweise wird in der Behauptung vor- 
liegen, „es ist nicht allein das Taufbad, das uns befreit, sondern 
auch die Erkenntnis, was wir waren und was wir geworden 
sind"^), und in der Ansicht, der Pneumatiker brauche, um zum 
Heile zu gelangen, nichts weiter „als allein die Gnosis und die 
Formeln — irtiqQri^axa — der Mysterien" 3). Erscheinen hier 
„Erkenntnis'* und Ritus als zwei gleichwertige imd gleich not- 
wendige Grössen coordinirt, ohne dass über ihr Verhältnis reflektirt 
würde, so werden andrerseits beide auch wieder als Einheit 
empfunden, sofern auch das Ceremonielle einen Bestandteil der 
„Erkenntnis^' bildet: zeigt doch diese dem Menschen nicht bloss, 
woher er stammt und was er werden soll, sondern sie offenbart 
ihm zugleich Mittel und Wege, vermöge welcher dies Ziel zu 
erreichen ist % Dazu gehören auch die äussern Culthandlungen, 
die zudem teilweise in die obere Welt hineinprojicirt sind, so 
dass sie mit zu den himmlischen Geheimnissen gehören, die erst 
durch die „Erkenntnis" enthüllt werden. Selbst in den höher- 
stehenden gnostischen Bildungen ist die Gnosis ein Wissen auch 
um den richtigen Vollzug der Weihen, um wirkungskräftige 
Worte und Anrufungen; in den niedem Bildungen und in den 
Anschauungen der Masse bildet eben dies ihren Hauptinhalt: 
sie ist magica scientia ^). Eben hierin zeigt sich aufs deutlichste 



^) So nach Ir. I, 14, 3 eine Abzweigung der Valentinianer : slvav 
Sk Tfkftttv dnolvTQtoaiv avrriv rriv intyvtoaiv. Vgl. d. Verwerfung der 
Taufe durch die einer spätem Zeit angehörigen Archontiker, Epiphan., 
haer. 40, 2. 

») Exe. ex Theod. 78. 

^) Anschauung d. Valentinianer nach Epipfa., haer. 31, 7 (wahrscb. 
aus Hippol., Synt.; Lipsius, Quellenkr. 157). 

*) In diesem Sinne ist vielleicht im Naassenischen Hymnus (Philos. 
V, 10 p. 176) d. Satz t« xexgvfAfiiva rijs nyCag 6&ov yvvSoiv xakiaag 
naQttSfoam zu verstehn, vgl. vorher aifQayiSag ^/ow xaraßr^aofAM, 

^) Ir. 1, 17 V. Menander: dare quoque per eam, quae a se doceatur, 
magicam scientiam . ., ut et ipsos . . . vincat angelos. 
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der ZusammenhaDg des guostiscben SynkretdBmus mit der gleich- 
zeitigen Magie. 

In besonders merkwürdiger Weise tritt ein solches Zusammen- 
fallen beider Seiten in der Pistis Sophia und den Büchern Jeü 
hervor. Es lässt sich hier an der nach allen möglichen Richtungen 
schillernden Bedeutung des Begriffes ^ivaTTfiiov verfolgen i). So 
heissen zimächst die verschiedenen Mächte der obem Welt, oder 
vielmehr, wo sich der Verfasser genauer ausdrückt^ die denselben 
eignenden, auf das Heil der Menschen abzielenden ^) Funktionen, 
sofern beide Niemandem als dem Gnostiker bekannt sind. Die 
Mitteilung jedes einzelnen dieser Mysterien erfolgt durch einen 
gleichfalls fxvatiqQLOv genannten ceremoniellen Akt. Und der 
Wert dieser Mitteilung liegt nicht in dem Zuwachs an theoreti- 
schem Wissen, sondern in der Möglichkeit, durch Nennung des 
mitgeteilten geheimen Namens, durch Vollzug der betr. Riten 
und Signationen, m. e. W. durch das „dicere" und „facere" des 
betr. mysterium die demselben eignenden Heilswirkungen hervor- 
bringen zu können. So geht die hochgespannteste Gnosis auf 
in ein System wirkungskräftiger magischer Formeln und ritueller 
Mysterien, und das Werk Christi besteht ausschliesslich dann, 
diese Mysterien in die Welt gebracht zu haben ^). So sehr der 
Verfasser ein Freund subtiler Distinctionen ist, so wenig liegt 
die Frage nach dem Verhältnisse des Erkennens und rituellen 
Thuns in seinem Gesichtskreise. Denn wenn er wiederholt erklärt : 
„ohne die Mysterien wird Niemand in das Lichtreich gelangen, 
seis ein Gerechter, seis ein Sünder''^), so bezeichnet dieser Aus- 
druck die Gnosis als Ineinander jener beiden Elemente. 



1) S. darüber Köstlin, Tüb. Theol. Jahrbücher 1854, 30 ff. u. 
G. Schmidt, Gnost. Schriften in kopt. Sprache (Gebhardt n. Harnack'i 
Texte u. Untersuchungen, VIII, 1—2, 1893), 475 ff. 

^ P. S. 196 unoquoque eorum fancto sua oixovofACttt in qua po- 
Buerunt eum propter congregationem tißvx<Sv. 

^) P. S. 378 Christus: haud adduxi quidquam in xoöfjLov yeniens, 
nisi hunc ignero et hanc aquam et hoc vinum (et hunc sanguinem). 

♦) P. S. 351, cf. 263. 387; d. Schroffheit der Theorie wird wesent- 
lich gemildert durch die Erklärung, dass d. Gerechte in einem 2ten 
Leben die Mysterien finde (387 sq.) n. dass d. Gnostiker durch Vollzug 
seiner Mysterien auch sündhaften Verstorbenen diese Vergünstigung 
yerschaffen könne (238. 275). 
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Durch diese Beobachtungen ist die hervorragende Wichtig- 
keit der cultischen Riten im allgemeinen gekennzeichnet. Wir 
haben nun die ihnen zugeschriebene Wirkung ins Auge zu 
fassen. 

Ihr letzter Zweck ist allgemein der, dem Menschen ewiges 
Leben und jenseitige Seligkeit zu verschaffen. Ist dies Endziel 
an sich schon ein deutliches Zeichen der Hellenisirung des 
Christentums, sofern eben die Unsterblichkeit das Ideal der da- 
maligen griechischen Religiosität ist, so liegt in der Grewähr- 
leistung desselben durch den Empfang von Weihen eine Parallele 
zum Mysterienwesen und der magischen Telestik. Eine nähere 
Betrachtung wird nun die genaueren Berührungspunkte aufzu- 
weisen haben. 

1. Die Weihen verleihen die Seligkeit, sofern sie den 
Eingang in das Pleroma eröffnen, „denn auf andre Weise 
ist es nicht möglich, in das Pleroma zu gelangen" ^). Insofern 
erhält man durch sie die „Vollendung" *), die „Wiederbringung** % 
das „himmlische Kleid"*). Es ist das ihr oberster Zweck, der 
selbstverständlich erscheint und daher gemeinhin mehr voraus- 
gesetzt als ausgeführt wird. 

Letzteres geschieht in ausfuhrlicher Weise nur in derPistis 
Sophia imd den Büchern Jeü. Erstere statuirt verschiedene 
Grade der Seligkeit, sofern der Stufenreihe ihrer unendlichen 
Weihen und Signationen innerhalb des Pieromas eine Stufenreihe 
himmlischer Sphären von abnehmender Vollkommenheit entspricht 
und demgemäss die einer Sphäre entsprechende Weihe den Ein- 
tritt in diese und alle unter ihr stehenden, nicht aber in die zu- 
nächst höhere gewährt*): „Ein jeder wird kommen, um in das 
Reich einzugehen bis zu dem Orte, dessen Mysterium er empfangen 



*) Ir, I, 14, 1 betr. d. valentinian. dnolifTQ. 

ä) Ir. I, 14, 1 triv d^ ÄTrolvTQ, . . . iig TeUCfotfiv, 14, 2 ovofia t6 
jijg dnoxttTttmaffifog (Valentin.). 

») Philos. V, 19 p. 206 (Sethianer). 

*) Möglich, dass auch die atfQayT^ig, die nach dem Naassen. 
Hymnus (Philos. V, 10 p. 176) Christus den Seinen bringt, einen ähn- 
lichen Zweck haben. 
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hat. Welches Ortes Mysterium ein jeder empfangen, in dessen 
Ordnung wird er bleiben im Reiche des Lichtes" i). Wer das 
höchste Mysterium empfangen, dem ist alles zugänglich, er hat 
die vollkommne Seligkeit und wird mit Christus herrschen in 
Ewigkeit >). 

Eine, wemi auch nicht vollständige, Parallele zu diesen An- 
schauungen bietet der ana^avaxtoixog des Grossen Pariser Pa- 
pyrus *), der ebenfalls darlegt, wie kraft einer mysteriösen Weihung 
die Seele in die Sphären der obem Welt aufsteigt. Und wie dort 
der Eintritt in den jeweiligen „Ort" durch das „dicere" und „facere" 
des ihm entsprechenden Mysteriums erfolgt*), so sind es auch 
hier bestimmte magische Sprüche, welche die einzelnen Sphären 
erschliessen , so dass die Seele deren Gottheit erblickt und zu 
adoriren vermag, z. B.: „Du aber sage wiederum: . . ., dann 
wirst du die Thore geöffnet sehen und die Versammlung der 
Götter erblicken, die innerhalb der Thore ist, so dass vor Freude 
und Verwunderung dein Herz erzittert"^). Eine weitere Be- 
rührung mit dieser Literaturgattung tritt darin zu Tage, dass 
die Pistis Sophia die Folge der höchsten Weihe durch die Er- 
klärung Christi charakterisirt: wer das Mysterium des Unaus- 
sprechlichen empfangen hat, ille est ego; ego sum isti et isti 
sunt ego ^). Diese frappante Ausdrucksweise kehrt nämlich 
wieder in 'der im Leydener Papyrus W sich findenden Anrufung 
0v yäg el eyw yuxi eyd) av ^), eine Stelle, deren Fortgang: „Kein 



^) P. Soph. 233. 202. «) L. c. 231. 

») 476 sqq. (bei Wessely 1. c). 

^) Eine genauere Vorstellang davon haben erst die Bücher Jeu 
geliefert. Vgl. d. stereotype Formel 39 sqq. Schmidt : Wenn ihr nun 
zu diesem Topos kommt, so besiegelt euch mit diesem Siegel ; dies ist 
sein Name (— ); während dieses ifnjipos ( — ) sich in eurer Hand be- 
findet, saget diesen Namen ( — ) dreimal. Und es stieben die Wächter 
und die Vorhänge davon, bis ihr zu dem Topos ihres Vaters gelangt 
und er euch seinen Namen und sein Siegel giebt u. ihr zu dem Thore 
innerhalb seines Schatzes hinubersetzt. 

*) Gross. Par. Pap. 623 sqq. ; vgl. d. ganzen Abschnitt v. 569 an. 

•) Pist. Soph. 203. 231. Derselbe Ausdruck in ähnlicher Be- 
deutung in einer Formel des Marcus Tr« ^cTj o iydt xal iydt o av 
Ir. I, 7, 2 Harv. 

^) Leemans, 1. c. pg. 143, 1. 
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Geist wird mir Widerstand leisten, kein Daemon, kein Begegnendes, 
noch sonst etwas von den Unholden des Hades'' darthut, dass 
auch sie wie die entsprechende der Pistis Sophia auf das Jenseits 
Bezug hat. 

2. Die Anschauung, dass der Empfang der Weihen den 
Eintritt in das Pleroma ermöglicht, wird jedoch allgemein noch 
in andrer Richtung hin ausgestaltet, auf der fast das Haupt- 
gewicht zu liegen scheint. Zwischen der Erde und dem Pleroma 
befinden sich nämlich die Sphären der kosmischen Mächte — 
OQog, €linaQf.ievrp dyyeloi y^oofxoxQaroQeg, archontes viae medii, 
Thorwächter etc. — , welche die ihr Gebiet passirenden Seelen 
festzuhalten suchen. Dem Geweihten jedoch vermögen sie nicht« 
anzuhaben, denn er ist entweder unsichtbar für sie^), oder er 
vermag durch einen Zauberspruch sie willig zu machen resp. in 
Ohnmacht zu versetzen *), oder endlich er ist durch die Weihe 
mit einem Engel des Lichts so untrennbar verbimden, dass er 
als Teil desselben diese Regionen ungefährdet passiren kann'). 
Es liegt hier die Vorstellung zu Grunde, dass der Gnostiker 
durch den Empfang der Weihe der Gewalt der kosmischen 
Mächte entrückt werde, unter die die übrigen Menschen ge- 
knechtet sind, eine Vorstellung, die einen charakteristischen Aus- 
druck in dem Satze gefunden hat: „bis zur Taufe, trifft die 
€ifxaQfX€vri zu, nach derselben können die Astrologen die Zu- 
kunft (näml. des Getauften, sofern er dem Zwange des fatum 
enthoben ist) nicht mehr erkunden'' ^), so dass der Täufling nach 



^) Ir, 1, 7, 4 6itt lipf dnoXvrg. ux^arriTovs xal doQuiovg ylvea&ai 
T(fi xQay (Markosier) ; ebenso I, 1 4, 4 incomprehensibiles et invisibiles, 
Y. d. valentiDian. redemptio mortaorum. 

^) So gewöhnlich. Ir. 1, 14, 4 et haec dicentem evadere et effugere 
potestates dicunt, vgl. nachher : atpodqa tagax^rjvat, Orig., c. Gels. VI, 
31 (Ophiten). Vgl. £u8. h. e. III, 26, 2 betr. Menanders. Bes. aas- 
fuhrlich reden d. Bücher Jeu davon, vgl. d. Beispiel oben 89, 4. 

3) Exe. ex Theod. 21. 22. Vgl. auch 2. B. Jeu 54 Schm.: es 
kommen die naQalrjfiTttai des Lichtschatzes u. fuhren d. Seele aus d. 
Körper, bis sie alle Aeonen durchwandern . . . u. fuhren sie in den 
Lichtschatz. 

*) Exe. ex Theod. 78. Vgl. 77 avxlxa ^ovlog &€ov afia rtp dvaX^ 
^tlv lov ßtunjCü^uTog xul xvQiog (nach d. Gonjektur v. Bemays bei 
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Empfang der aTtolvTQioaiQ bekennt: „Erlöst ist meine Seele von 
diesem Aeon !" ^). Dieselbe Anschauung finden wir in der Pistis 
Sophia vertreten, wo Christus erklärt: „Deswegen habe ich die 
Mysterien in die Welt gebracht, welche alle Bande des feind- 
lichen Greistes lösen . . ., damit sie die Seele wieder frei machen 
und sie loskaufen von ihren Altern, den Archonten"; wie er 
auch in den Büchern Jeü das Mysterium vollbringt, das „die 
Unbill der Archonten von den Jüngern hinwegnimmt" ^). Doch 
ist diese Vorstellung für gewöhnlich in der oben angegebenen 
Weise rein eschatologisch ausgestaltet: erst im Augenblicke des 
Todes tritt die durch die Weihe mitgeteilte Potenz wirklich in 
Aktion *). Wie sehr grade dieser Gesichtspunkt in der populären 
Anschauungsweise im Vordergrunde stand, zeigt ein Gebet der 
Acta Philippi *), nach dem das Werk Christi ausser in der Mit- 
teilung der Gnosis in dexa Beistande besteht, den er den ab- 
geschiedenen Seelen bei ihrer Wanderung durch das Reich der 
feindlichen Archonten leistet. 

Die Vorstellung, nach welcher der zur Unsterblichkeit sich 
erhebenden Seele feindliche Mächte im Jenseits widerstehen, 
scheint im Volksglauben nicht ausgebildet gewesen zu sein; nur 
die Ansicht begegnet uns hier, es sei glücklich zu preisen, wer 
im Jenseits „einen Gott zum Führer erhalten", der die Seele 
„an der Hand in den Himmel führt zu den seligen Göttern" *). 



Bansen, Analect. Antenicaen. I für das sinnlose ngos) twv dxa^d^uv 
Xiyezai nvivfjidtwv, xal sis ov nob oXlyov ivi^Qyouv, tovtov »jJij (fQiaöovaiv. 

*) Iren. I, 14, 2. ^) Pist. Soph. 341; 2. B. Jeü 66 f. Schm. 

^) So auch in d. Pist. Soph.; man vergleiche mit d. angef. Stelle 
d. folgende: wenn eine Seele, die die mysteria luminis empfangen, in 
d. Höhe fährt u. vom uvrCfjufiov nv^vfuaos verfolgt wird, dicit myste- 
rium solutionis suarum atfQayCdwv et vinoulorum omnium dvjifilfAov 
Ttviv/naTos, quibus archontes ligarunt istud in y^vx^^v, et . . solvuntur 
vincula dvrifAlfiov nvav/nttros, ut desistat venire adversus ^vx^iv illam, 286. 

*) Lipsius, Apokryphe Apostelgeschichten, IIb, 20. 

^) Epigr. 650, 12 u. 312, 8. Am häufigsten erscheint Persephone 
selbst als Geleiterin des Toten, dann Hermes, der ixyyeXos 'Pi^nfovris 
Ep. 575, 1. S. Rohde, Psyche 675 f. D. gnostische Theorie von den 
bösen Zwischenmächten bekämpft Plotin ausdrücklich, Ennead. II, 9, 13 
„das Sphärensystem soll der Welt Schrecken verursachen, während es 
doch alle zum Heil fördert". Amob., adv. nat. II, 13 quid illi sibi 
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Wohl aber begegnen uns Analogien zu jener Vorstellung in den 
Zauberpapyri und der neuplatonischen Magie. In der oben er- 
wähnten Anweisung zum dTrad-avaviafiog wird dargelegt, wie 
auf die zu den himmlischen Sphären sich erhebende Seele zu- 
erst allerlei Göttermächte einstürmen ^); nun hat sie ihren, unter 
mysteriösem Ceremoniell mitgeteilten, Zauberspruch zu sprechen, 
die Gottheiten werden dadurch umgestimmt und gehen wieder 
an ihren Ort. Die Ansicht, dass der Mensch durch den Empfang 
der Weihe und die dadurch vermittelte Gnosis der Herrschaft 
der ei^agfuevr] enthoben werde, kehrt in ihren Grundzügen in 
der Schrift De mysteriis Aegyptiorum wieder. So lange der 
Mensch ohne Gnosis ist, heisst es hier, ist er unter die Herr- 
schaft der kosmischen Mächte geknechtet ^). Die Befreiung er- 
folgt durch die Erkenntnis der als „Erlöser" gepriesenen über- 
weltlichen Götter, welche die Fähigkeit verleiht, sich — auch 
hier durch theurgische Biten — zu denselben zu erheben*). 

3. Mit der Idee der Unsterblichkeit hing in der religiösen 
Gedankenwelt der Zeit die Forderung der Reinheit unzertrenn- 
lich zusammen; man musste rein sein, um zu den Göttern er- 
hoben zu werden, und man nahm eben zu diesem Zwecke in 
steigendem Masse seine Zuflucht zu den Weihen und Mysterien *). 

Dieselbe Ideenverbindung finden wir in der Pistis Sophia 
imd den Büchern Jeü. Ein ausgeprägtes Sündengefühl und ein 
wahrer Hunger imd Durst nach Vergebung tritt uns hier ent- 
«ntgegen; und demgemäss erscheint auch die Vergebung der 
Sünden gradezu als Zweck der Erscheinung Christi. Aber die 
Idee der Sündenvergebung ist umgebogen zu der hellenischen 
Vorstellung der Reinigung der Seele, welche nur insofern der 
freien Gnade Christi entspringt, als derselbe seinen Gläubigen 



volunt secretarum artium ritus, qaibas adfamini nescio qaas potestates, 
dt sint vobis placidae neque ad sedes remeantibas patriae obstacula 
impeditionis opponant kann sich nur aaf magische Telnai beziehen. 

^) Gross. Par. Pap. 556 ff.; dazu d. eben citirte Stelle aus Amob. 

*) VIII, 6 iv Ttfi Trjs dfiaQfiivrig xal dvayxijs deafju^. 

*) Die voriTol d^^ol als kvrrjQeg r^s dfiaqfiivi]g VIII, 7; Erhebung 
zu ihnen X; 5. Plotin vertritt diese Ansicht noch nicht, s. o. 91. 5. 

*) S. 0. 38, 51 ff. 
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die Mysterien offenbart hat, die in magischer Weise diese Reini- 
gung bewirken: „Ich habe ihnen, sagt Christus, alle Mysterien 
des Lichtes gebracht, um sie zu reinigen, da sie aus unreiner 
Materie gebildet sind; keine Seele aus dem ganzen Menschen- 
geschlechte hätte sonfit Bettung finden und das Reich des Lichtes 
erben können, hätte ich ihnen nicht die reinigenden Mysterien 
— mysteria purgatores — gebracht". „Um der Sünde willen 
haben wir die Mysterien in die Welt gebracht, damit ich ihnen 
alle ihre Sünden vergebe" ^). 

Sofern es gerade die kosmischen Mächte sind, die den 
Menschen zum Bösen verleiten, sind die Vorstellung der Reinigung 
der Seele und die ihrer Befreiung von dem Einfluss der elfiagfievt] 
im Grunde nur zwei verschiedene Betrachtungsweisen ein- und 
desselben Vorganges. Deutlich tritt dies in den Büchern Jeü 
zu Tage, wo die Befreiung aus der Gewalt der Archonten zur 
Reinigung von der Macht des Bösen wird. „In diesem Augen- 
blick — so wird hier die Wirkung des betr. Mysteriums be- 
schrieben — nahmen die Archonten ihre gesamte Unbill (xofxta) 
von den Jüngern fort. Und sie waren in sehr grosser Freude, 
dass die gesamte Unbill der Archonten von ihnen abgelassen 
hatte. Und als die Unbill der Archonten von ihnen abgelassen 
hatte, wurden die Jünger unsterblich"*). 

Die letztem Worte sind bedeutsam als charakteristisches 
Beispiel, wie auch hier in echt griechischer Weise Reinheit und 
Unsterblichkeit complementäre Grössen sind und die Reinigung 
zugleich eine Vergottung in sich schliesst. 

Dieselbe Ideenverbindung liegt vor, wenn eine ophitische 
Formel die an einen Archen gerichtete Bitte um Durchlass also 
motivirt: „du siehst einen Mysten vor dir, lass mich durch, der 



») Pist. Sopb. 249. 260. 

*) 2. B. Jeü 68 Sohm. Vgl. 58 Jedem Menschen, welcher die 
Mysterien der Sündenvergebung vollziehen wird, werden alle Sünden 
. . . alle ausgetilgt werden, und er wird zu einem lautem Licht ge- 
macht und in das Licht der Lichter aufgenommen werden. Und ich 
sage euch, dass sie schon seit sie auf Erden sind das Keich Gottes 
ererbt haben; sie haben Anteil an dem Lichtschatze und sind unsterb- 
liche Götter. 
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ich durch den Geist der Jungfrau gereinigt bin"^), und wenn 
uns von den Siraonianem berichtet wird, dass ihre Mystagogie 
eine Reinigung der Seelen bewirken sollte *). Überhaupt mag 
die durch die Weihe vermittelte Vergottung zugleich als eine 
„Reinigung" empfunden worden sein, obwohl diese Idee in unsem 
Urkunden sonst nicht hervortritt *). Jedenfalls hat dieselbe im 
allgemeinen lange nicht in der Weise im Vordergrunde gestanden, 
wie in der Pistis Sophia, die unter diesem Gesichtspunkte die 
Theorie der Seelenwanderung und der Läuterung der Seele im 
Jenseits vertritt *). 

IV. 

Über die Frage, in welcher Weise in den heidnischen 
Mysterien das Heil durch die Weihe vermittelt gedacht ist, er- 
halten wir keine Auskunft. Nur so viel lässt sich ersehen, dass 
nadi aDgemeiner Empfindung durch die Weihe ein unverlierbarer 
Habitus, oder wie man es nennen will, mitgeteilt und eine nähere 
Verbindung mit der betr. Gottheit hergestellt wird. Wie diese 
Wirkungen zu stände kommen, darüber scheint überhaupt nicht 



>) Orig., c. Geis. VI, 31. 

^) Epiphan., haer. 21, 4 (f(^0Q«v äk v(ffjy€TTai> oaQxog xal dniültiav 
fiovov, xl^v/üiv ^k xttS-ttQaiVf x«l Tccvrrjv et ^lie rrjg iavrov . . yi'toüstag iv 
fiiHfraytoytit XKraOtaUv. 

^) Das TtaXiv Tv/Btv «(fiffitog bei der Scbilderang d. markos. 
dnolvTQ. Phil. VI, 41 p. 300 berabt auf Eintragung eines fremden 
Gesichtspunktes durch Hippolyt, der letzterm aus den Kämpfen seiner 
eignen Zeit geläufig ist. 

*) Läuterung entw. vor. d. Eintritt ins Pleroma od. vor d. Wieder- 
eintritt ins Leben 380—387 ; d. Seele wird geführt ad aquam, quae est 
infra atfaiQav, ut fumus (resp. ignis) ebuUiens comedat intus in eam, 
usque dum xa&aQCarji eam valde; dass dieser Vorgang nicht lediglich 
eine Strafe bedeutet, zeigt 388. Nach griechischer Vorstellung ist das 
unterirdische Feuer lustral reinigend und erst sekundär als Mittel der 
<Jual gedacht, Dieterich, Nekyia 199; vgl. Verg., Aen. VI, 742 aliis 
infestum eluitur scelus aut exuritur igni. — Die Theorie von Seelen- 
Wanderung u. Läuterung u. die ebenfalls von der F. S. vertretene An- 
sicht, dass d. Gnostiker durch Vollzug seiner Mysterien sündhafte Ver- 
storbene retten könne (238. 275), sind beide dem Orphismus eigen. 
Sollte ein geschichtl. Zusammenhang der betr. Gnostiker mit orphisohen 
Gemeinden bestanden haben? 
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reflektirt zu werden. Dass letzteres im Gnosticismus der Fall 
ist» ist verursacht einerseits durch das ihm wesentliche speculative 
Element, andrerseits durch seinen Zusammenhang mit der Magie. 

Die an äussere Culthandlungen gebundene Vermittlung der 
oben charakterisirten Heilsgüter ist hier zu einem physischen 
Prozess geworden: es sind himmlische Kräfte, die in der Weihe 
in objektiv-physischer Weise auf den Menschen einwirken, ver- 
möge derselben sich ihm appliciren und so zu einer unverlier- 
baren Potenz seines eignen Selbst werden. 

1. Wie nach weitverbreiteter Anschauung bei der Jordau- 
taufe die Kraft des Pleroma sich mit dem psychischen Jesus 
verband und so denselben „von den Toten erweckte" i), so ver- 
mitteln auch die Weihen dem Gnostiker eine pleromatische^ sein 
Wesen umschaffende Kraft ^). Der in einer valentinianischen 
Taufformel enthaltene Spruch „zur Einigung und Erlösung und 
zum Besitz der Kräfte"^) zeigt, dass dieser Besitz zugleich als 
eine Vereinigung mit den himmlischen Mächten vorgestellt wird, 
von denen diese Kräfte ausgehn. Ahnliche Vorstellungen und 
eine ähnliche Doppelseitigkeit der Auffassung finden sich in der 
neuplatonischen Magie. Erscheint hier die „Vereinigung mit den 
Göttern", die „theurgische Einigung", einerseits als oberstes Ziel ^), 
so bildet andrerseits wieder dessen Erreichung für den Theurgen 
die Voraussetzung der Verfügung über die Kräfte, durch die er 
die Gewalt der kosmischen Mächte brechen kann ^). Auch die 



*) Philos. VI, 35 p. 286 (ital. Valentinianer). 

*) Exe. ex Theod. 77 Svvafjiig rrjg fiitttßolrjg. 

') Ir. 1, 14, 2 Bis ^vwfiv xai dnoXuTQOHnv xal xoivowCav tdtv Swdfx^wv, 

^) De myst. Aeg. X, 6 besteht da« Ziel der hQttJixi} ttvaytoyrj darin, 
dass sie r^ Sfj/LiiovQyfß rriv ^v^fj^ TTQoadyH xal na^axartaCS-sttti xal 
ixrbs nditrjg vXris avrriv nonT fi6v(p T(ß di^^tp Xoyqt üwrivfofjiivrjv. Vgl. 
X, 6; V, 20 vnBQxoafAttff Swdfiti rots &foTs irov/n^von; &tovQyixri 
h^wfis II, 11. 

•) De myst. VI, 6 o &iovQ^'6g 6id T^r ^vrufiiv rtSv dnoQQi^Tiav 
ovxivi wff nvd^Qwtog ovS^ tag dv&Qtanhti xj/vxh X9^f^^^^ IniroTTBi rolg 
xoCfitMoig, dlV tag Iv ry ttiSv &etSv rd^ei 7tQovndQx^*^\ Daher allerband 
Drohungen an die Zwisohenmächte, um za zeigen r(va f/H rriv dvvafiiv 
SiM T^r nqog &iovg h^toaiv. Ein Beispiel solcher Drohungen in den 
Papyri bei Leemans p. 13, 16 sqq. 
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Papyri bezeugen die Vorstellung, dass es Weihen giebt, die dem 
Menschen die Kraft himmlischer Mächte zu Gebote stellen ^), 
wie denn auch der als magischer 6oet beschriebene Gnostiker 
Marcus den Glauben erweckte, er verfüge über „die höchste 
Kraft aus den unsichtbaren und unnennbaren Orten"*). Doch 
ist die Analogie mit den obigen gnostischen Vorstellungen keine 
vollständige; denn der Besitz der Kräfte bezweckt in diesen 
letztem in viel direkterer Weise das jenseitige Heil, als dies in 
der Magie für gewöhnlich der Fall ist. 

2. Dieser Besitz wird auch wohl als ein Verfugen über 
einen besondem „Namen" beschrieben *). Dies führt uns auf 
einen weitem Punkt, nämlich auf die in der damaligen Magie 
ausgebildete, weitverbreitete Theorie, dass der Name einer Gott- 
heit nicht ein zufalliger Laut sei, sondern mit seinem Träger in 
einem verborgenen wesenhaften Zusammenhang stehe, weshalb 
er nicht verändert, also auch nicht übersetzt werden dürfe*). 
Demnach ist dem Namen an sich, wie der Zauberformel ^) und 
dem magischen Zeichen, eine Kraft inhaereut; wer den Namen 
kennt, kann auch über die Kraft verfugen. Dieser Theorie ent- 



^) Gross. Par. Pap. 219 tovto noit^aas xariX&i, !ir6&€ov ipvaitig 
xvQUvaas; Pap. W, Leemans 143, 1 sqq. av yciQ el lyw xal iyu> cru . . . 
ovx ttVJita^ernl fxoi näv nviv/Lia, ov daifioviov etc.; 145, 22 nQoael- 
Xrjfifxat jfiv dvvafAiv tov ^ulßQaafi, *Iaat(x xtel *Iax(aß xal xov fiiyaXov 
dvvfiarog, 

«) Ir. I, 7, 1. 

^) Exe. ex Theod. 22 Xvu exovres xal rifi^lg xo ovofxa fitj inta^s- 
d-ü)fji€v, — iv XvTQtüaet tov ovofiajos tov inl tov ^Iriaovv iv ty neQUftiQ^ 
xareX&ovTos, — Ir. I, 14, 2 tb ovofia tb drroxiXQVfjifxivov, o ive^vaato 
^Iriaovg, — f «T* kntXiyovaiv ol naqovtig • Et^i^rtj näaiv, ly' olg tb ovo/ia 
tovto inavanavetai, 

*) Ausgefahrt ist die Theorie De myst. Aeg. VII, 5. Sie kehrt 
in Verbindung mit einer teilweisen Anerkennung der Magie bei 
Origenes wieder (c. Gels. I, 24 sq. ; V, 45 ; exhort. ad mart. 46). Die 
hohe Schätzung der Namen Abraham, Isaak, Jakob in den magischen 
Anrufungen bezeugt Orig., c. Gels. I, 22; IV, 33; V, 45. 

^) Daher auch hier Anrufungen wie lyei ei/m 6 IjnxaXovfABvos Oi 
avQiatl &€bv fAiyav . . . xal av fjiri naQaxovatjig t^s tfwvtfs ißgaiati. 
— nolf\aov tb ngäyfia, oti l^OQxiCf»> <f€ xata t^s ißQaixijg ifow^g, Pap. 
Anastasy 486, Mimaut 118 (beide bei Wessely). 
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sprechend wird im Gnosticismus sowohl wie in der heidnischen 
Magie durch einen erheblichen Teil der Weihen insofern eine 
Kraft mitgeteilt, als sie die Kenntnis geheimer Namen i), Formeln 
und Zeichen vermitteln, denen diese Kraft eignet und durch 
deren Anwendung sie jederzeit in Wirksamkeit gesetzt werden 
kann. Dahin gehört insbesondre das dicere mysterium und 
facere mysterium in der Pistis Sophia, dahin alle die Formeln, 
Zahlen und Zeichen, welche die zum Pleroma aufsteigende Seele 
vor dem Ansturm der feindlichen Archonten bewahren, alles 
Bildungen, die in der heidnischen Magie ihre völMge Parallele 
finden. 

3. In gleicher Weise wie die Gabe des ewigen Lebens wird — 
entsprechend der griechischen, dem ritualen Gebiete entstammenden 
Vorstellung von Sünde und Keinigung *) — in der Pistis Sophia 
die Sündenvergebung zu einem realen Akte, zu einer Vernichtung 
der hylischen Bestandteile des Menschen durch die ihm in der 
Weihe mitgeteilten pleromatischen Kräfte: „Die Mysterien des 
Lichtes reinigen den hylischen Leib und machen ihn zu lauterm 
Lichte" *). Das religiöse Erlebnis kann so wenig ohne eine 
Übertragung ins Naturhafte vorgestellt werden, dass selbst die 
SündenschiQd zu einer objektiven Grösse ausgestaltet wird: sie 
ist gleichsam ein der Menschenseele kraft Einwirkung der feind- 
lichen Archonten inhaerirendes reales G^genbild der einzelnen 
sündlichen That, in dessen Vernichtung durch die pleromatischen 
Kräfte eben die Sündenvergebung besteht: „Wenn jemand die 
Mysterien der Taufe empfangt, so werden diese Mysterien zu 
einem grossen Feuer . . ., um die Sünden zu verbrennen, und 
insgeheim dringen sie in die Seele ein, um drinnen alle Sünden 
zu verzehren, die ihr der feindliche G^ist aufgeprägt hat; und 
wenn sie alle Sünden gereinigt haben, dringen sie in verborgener 

^) Vgl. z. B. Leemans p. 27, 25 /xiXXia inixaXeta^ai ro xqvnxov 
xttl aQqrixov ovofxa u. 143, 1 oh yccQ fi fyü xal iyo) av ' o ivinto etil 
yevia&ai, t6 yitq ovofia <rov l/a> tag (pvXKxriiQiov. 

«) S. o. 15. 38. 51 f. 

^) Pist. Soph. 249. Ebenso 2. B. Jeu 54: alle Sünden, welche sie 
wissentlich und die sie unwisseutlich begangen haben, löschen sie 
alle aus und machen sie zu einem lautern (elXue^ivis) Lichte; vgl. 58, 
oben 98, 2. 

▲niieh, Myiterienwown und Christontoin. 7 
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Weise auch in den Körper ein, um dort im verborgenen alle 
Verfolger zu verfolgen . . ., denn im Körper verfolgen sie den 
feindlichen Geist und die Moira *). 

Hier ist also die Sündenvergebung in einen naturhaften 
Reinigungsprocess umgesetzt, welcher den Menschen aus dem 
Gebiete der Hyle befreit und (potentiell) in das Reich des 
Lichtes versetzt. Eine ähnliche Vorstellung begegnet uns in 
dem Buche „Von den aegyptischen Mysterien". Hier ist es 
das Opferfeuer der theurgischen Opferhandlung, dessen Wirkung, 
zunächst au/ das Opfer selbst, sodann auch auf die Person 
des Opfernden, derartig beschrieben wird: „Es verzehrt alles 
Materielle an den Opfern, reinigt und beft*eit von den Banden 
der Hyle was dem Feuer genähert wird, und macht es so durch 
die Reinheit seiner Natur zur Vereinigung mit den Gittern fähig ; 
auch uns befreit es auf dieselbe Weise von den Banden der 
Geburt und macht uns den Göttern gleich und führt unsre 
materielle Natur in die unmaterielle über" *). 

4. Diese Stelle zeigt zugleich, wie die theurgische Wirkung 
sich auch auf das irdische Element zu erstrecken vermag. 
Eben dies hat im Gnosticismus statt, sofern sich die Kräfte der 
obem Welt vermöge der irtUhfiaig auch den Tauf- und Abend- 
mahlselementen mitteilen; so werden diese zu Vehikeln über- 
natürlicher Kräfte, die auf diese Weise den Menschen applicirt 
werden. In dem Abendmahl der Markosier sollte dies dadurch 
sichtbar werden, dass während der Epiklese der Wein plötzlich 
rote oder rötliche Farbe annahm, so dass der Schein erweckt 
wurde, dass „die von den über alles Erhabenen ausgehende 
Gnade ihr Blut in jenen Kelch träufle" *), oder nach Hippolyt, 
dass „irgendwelche Gnade herabfahre und dem Tranke blutartige 
Kraft — aiiJiaTvidri dvva/Aiv — verleihe"*). Die Anwesenden 
hätten sich beeilt, zu kosten, „damit auch in sie die Gnade sich 
ergiesse", resp. „als etwas Göttliches — tlg d^eiov tl — und 
von Gott bereitetes". Mit diesen letzten Worten ist die An- 
weisung des Berliner Papyrus zu vergleichen: „nimm die Milch 
mit dem Honig und koste . . . und es wird etwas Göttliches 

*) Pist. Soph. 300. *) De myst. V, 12. 

») Ir. I, 7, 1. *) Philos. VI, 39 p. 296 u. 40 p. 298. 
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— Tt ev&eov — in deinem Herzen sein" i), wie denn überhaupt 
die Epiklese in den Papyri insofern ihre Analogie findet, als 
dort über Substanzen, die zu magischen Zwecken benutzt werden 
sollen , ein Zauberspruch oder -Name gesprochen wird >). Dass 
man in diesen Vorgangen beim markosischen Abendmahl nicht 
eine „Verwandlung" in dem uns geläufigen Sinne erblicken darf, 
sondern eine drastische Darstellung der Durchdringung des 
Elements durch pleromatische Ejräfte ^), zeigt der Umstand, dass 
bei dem im 2. Buch Jeü dargestellten Mysterium der Wein des 
einen Kelches durch eine Kraft Wirkung von oben in Wasser 
verwandelt wird *). 

Die wichtigste hier in Betracht kommende Äusserung bietet 
der von Clemens referirte valentinianische Satz: „Sowohl das 
Brod als das öl wird geheiligt durch die Kraft des „Namens", 
zwar der äussern Erscheinung nach dasselbe bleibend wie zuvor, 
aber durch eine Kraftwirkung in eine pneumatische Kraft um- 
gewandelt. So wird auch das Wasser, das exorcisirt wird und 
zum Taufwasser wird, nicht allein von Befleckung gereinigt, 
sondern auch geheiligt" ^). Es liegt dieser Aussage, vom äussern 
Mirakel abgesehn, dieselbe Anschauung zu Grunde, die uns im 



• c 



^) Pap. I, 20 bei Parthey. 

*) Vgl. z. B. bei Zabereitung eines magischen /^<r^a d. Anweisung 
üyt t6 ovofia in\ xov ayyovg Inl ^fiiQas kTtra, Gross. Par. Pap. 761. 

') Deutlich tritt dies in der aus mündlicher zeitgenössischer 
Überlieferung geflossenen Relation des Epiphanius hervor : xqCa nojriQia 
Xivxrjg valov . . . xiXQafjtiva kivxtß ofr^. xal iv ry knmXovfAivrji ^^V^j 
Tj vofn^ofjiivfji %vxotQiar((f fÄsraßdXXta&ai iv&vg, t6 /nkv iQvd^Qov tag aijuix, 
r6 6k TtoQffvQiov, To 6k xvdveov, haer. 84, 1. 

*) 2. Jeü 62 ; eben dies ist das signum, von dem in der analogen 
Schilderung der Pistis Soph. 377 d. Rede ist. 

'^) Exe. ex Theod. 82 xal 6 agrog xal rb Haiov dyuxCertti rj 
6wdfAH Tov ovo/itrrog, ta avra ovra xtaä rb (paivofievov , ola llrj(p&ti, 
dllic SwttfiH €ig dvvafxiv nvivfittrtxfiv fieraßtßlfififya . ovTtiig xal t6 
vStoQ xal TO i$0QxiC6fi€yav xal rb ßanruffia yivofievov ov fiovov i^tn&ti 
rb x^^9^* ^^^^ *"^ dyutafibv n^aXafißdvu, Der sehr verderbte über- 
lieferte Text liest sinnwidrig ov rd avra ovra. Die Streichung des ov 
bei Bunsen, Anal. Antenic. I, gebilligt v. Heinrici, Die Valentinian. 
Gnosis 111, 2. i^ta&iZ liest Bemays (bei Bunsen) für das überlieferte 

7* 
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markosischen Abendmahl entgegentritt: ein eine Kraft in sich 
Bchliessender „Name'' teilt sich dem Elemente mit und begabt 
es dadurch selber mit einer pneumatischen Kraft. Die Ver- ' 
breitung und Wichtigkeit dieser Anschauungen bezeugen die 
Weihgebete der Acta Thomae. Die Weihe des Wassers erfolgt 
unter der Anrufung: ,,Kommt, Wasser von den lebendigen 
Wassern, Seiendes von dem Seienden . ., Quelle, die uns von 
der Buhe gesandt ist, Kraft des Heils, die von jener Kraft 
kommt . ., komm und wohne in diesen Wassern, damit die 
Gabe des heiligen Geistes vollkommen in ihnen vollendet werde" ^). 
Bei der Weihe des Öls finden wir die Bitten : „Lass deine Kraft 
kommen und wohnen auf diesem öle, und deine Heiligkeit mag 
in ihm weilen" und „Herr, komm, wohne auf diesem öl, wie du 
auf dem Holze gewohnt hast"'). Eine Handschrift hat die 
ursprünglichere Fassung noch bewahrt, nach der in dem öl die 
Kraft der Sophia wohnt*). Ebendiese wird in einem Abend- 
mahlsgebete angerufen: „Komm, teile dich uns mit in dieser 
Eucharistie!"*) Ein andres mal heisst es: „In deinem Namen^ 
Jesus, mag die Kraft des Segens und der Danksagung kommen 
und über diesem Brote wohnen, damit alle Seelen, die von ihm 
nehmen, erneuert und ihre Sünden vergeben werden" *). Bei der 
Wertung dieser Zeugnisse darf man jedoch nicht ausser Acht 
lassen, dass, wie die Gebete manchfache Spuren von Accomo- 
dation an den kirchlichen Typus tragen, so auch die ganze Er- 
scheinung, wie sie uns hier entgegentritt» eine spätre, durch An- 
lehnung an eine analoge kirchliche Praxis mitbedingte Entwick- 
lung sein kann. Hat man doch schon den obigen Satz der 



^) Lipsias, Apokr. Apostelgg. I, 333. Das durch diesen Spruch ge- 
weihte Wasser dient hier nicht zur Taufe, send, zur Heilung ; allein d. 
Formel zeigt klar, dass sie ursprüngl. d. Weihe des Taufwassers zum 
Zweck hatte. D. Anfang d. Formel erinnert an d. Betonung dea 
loviU^^ai CfSvri vdttTi resp. des nutv norrJQiov ^wvtog vSaxos bei den 
Naassenem u. Sethianern (Pbilos. V, 7 p. 140 u. 19 p. 206), bes. aber 
des Xov€üd-ai mit dem tlcfo)^ ^cor vn^Qavüi tov aTiQiiofuxTog bei den 
Justinianem (ibid. V, 27 p. 230); möglich also, dass auch bei diesen 
altern „ophitischen" Parteien eine ähnliche Weihung des Elementa 
stattfand. 

«) Lipsius I, 334 u. 336. «) Lipsius I, 338 u. 315. 

*) Lipsius I, 340. 



» * - ♦ « * 
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Exoerpta für einen Ausspruch des Clemens selbst erklären 
können i). 

V. 

£s erübrigt noch, den äussern Vollzug der Riten ins 
Auge zu fassen. 

Haben die bisherigen Untersuchungen bemerkenswerte Be- 
rührungspunkte des Gnosticismus mit der Magie ergeben, so 
erhebt sich von selber die Frage, ob sich auch in dieser Be- 
ziehung eine Verwandtschaft nachweisen lässt. 

1. Die Pistis Sophia schildert uns ein gnostisches Haupt- 
mysterium, das als „Taufe der ersten Darbringung'' bezeichnet 
wird. Daneben erwähnt sie noch eine „Taufe des Feuerdampfes" 
imd eine „Taufe des Geistes des heiligen Lichtes" '). Das sind 
dieselben drei Taufen, die im 2. Buch Jeü als Wasser-Taufe, 
Feuer-Taufe und Taufe des heiligen Geistes dargestellt werden, 
woran sich dann noch ein viertes ähnliches Mysterium schliesst '). 
Ein jedes derselben vollzieht sich in einem in den Grundzügen 
gleichen complicirten extravaganten Ritual, dessen Kern nicht, 
wie man dem Namen nach erwarten sollte, die Taufhandlung, 
sondern vielmehr die Darbringung des Abendmahls bildet, mit 
dessen Austeilung eine Taufe und die Applicirung eines magischen 
Geheimzeichens verbunden ist. 

Diese ganze Bildung stellt eine direkte Umwandlung der 
christlichen Sakramente in magische Weihen dar. In diesen 



^) So Th. Zahn, Sapplement. Clement. 126. Vgl. Heinrici, Die 
Valentinian. Gnosis 113: „d. Vermutung liegt nicht fern, dass wir hier 
einer Form der Gnosis begegnen, die infolge reichlicher Darchsetzang 
mit christl. Elementen sich selbst aufgegeben hat". Besonders be- 
rühren sich £xc. 81 u. Eclog. Proph. 8. 

') Pist. Soph. 875 — 377, ßanrittfia primae nQoitfpoQas, ßanr. fumi, 
fiairr, nvevfitcros sancti laminis. 

') 2. Jeü 59—68 Schmidt. In der Ausgabe v. Amelineau 
{Notice des Mannscripts XXIX) p. 181 — 194; auch in dessen Essai sar 
le Gnosticisme Egyptien 250 — 257. — Die Namen der Taufen sind der 
Predigt des Täufers entnommen, Schmidt 505. Nicht beschrieben wird 
das 2. Jeü 56 angekündigte, auch Pist. Soph. 378 erwähnte Mysterium 
des xQ^a^a nvivfAttnx6v, 
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letztem war die „Darbringung" — nQOO(poQa — unsrer „Taufen*^ 
in der Spende von Opferkuchen, Wein, AVasser, Milch, Honig 
und Öl einigermassen vorgebildet. Wir finden wohl die An- 
weisung: „stelle einen reinen Tisch auf, darauf sei ein reines 
Linnen — aivdwv ^/.ad^aga — und die Blumen der Jahreszeit", 
dann werden unter Bäucherung das mystische Opfer und die 
obenbezeichneten Spenden dargebracht, worauf der koyog t'^s 
iniKkriaetjg folgt *). Wir haben damit in nuce denselben Vor- 
gang, der in den obigen Quellen zu einem christlichen Mysterium 
umgewandelt erscheint. Aber noch mehr: auch im einzelnen 
lässt sich das Ritual der betr. gnostischen Mysterien — abgesehn 
von dem aus dem Christentum übernommenen festen Kern — 
fast Zug für Zug aus den Papyri belegen. Beiderorts finden 
wir die Wertlegung auf das „reine Linnen" als Unterlage ^) und 
den Gebrauch von (wohlriechendem) Rebenholz *) ; zu der mysti- 
schen Raucherung mit verschiedenen genau angegebenen In- 
gredienzen bieten die aus aTVQa£, ^aloßa&QOv, xocrro^, Xißavov, 
vagdog, y,aaia, CfiVQva bestehenden otTto^QVipa d^viÄid(4ava 
eine, teilweise wörtliche, Parallele*). Beiderseits treffen wir die 



*) Vgl. z. B. Gross. Par. Pap. 2188 sqq. (Spende aus nonava, 
ydXtt, fxiki, olvos, ilaiov); 907 ansiaas olvov ^ ^^ov ? fJtiU ^ yaXa\ 
Leem. 159, 3 Spende v. Milch, Wein u. Wasser unter Raucherung. 

*) 2. Jeu 60. 62 (ein „weisses Linnen" extra erwähnt auch in d. 
Acta Thomae, Lipsius I, 338). — Gross. Par. Pap. 2189 s. o. im Text ; 
1860 d^hs tqanE^av xal vnoarqtaactg aivSova xa&aQuv xal av&ri rä 
jov xatQov d-kg inavu) to Cf*^lov, eh« InCd-vE avrtfi xal liyt jov loyov 
aijvix^s T^ff inixXriaeios, Vgl. 171 otQtaaov inl rijs yrjs aivSova 
xa&aQav; Pap. Anastasy 210 (bei Wessely) vn6&(s vnb tipf TQdneCav 
{nanvqCvriv) atvdova xa&agdv', Leem. 159, 81 pone arculam in tripode 
puro circumdato linteolo. 

^J Pist. Soph. 375 Jesus : adferte mihi ignem et palmites ; 2. Jeu 
60. 62. 65. — Gross. Par. Pap. 906 inl&vs lißavov aQaevixov is dfAni- 
Xiva $vla\ 2895 inl^vs Inl dfinaUvouv ^vloiv i^ dv^gdxotjv; 918 av&Qax€s 
d/xnilivoi; cf. Leem. 110, 21 appone sacrificio ligna cyparissia aut 
opobalsami. Dem Rebenbolz scheinen apotropaeische Wirkungen zu- 
geschrieben worden zu sein. In Athen wurde die Leiche im Hause u. 
im Grabe auf Weinreben gebettet; Rohde, Psyche 208. 693. 

*) 2. Jeu 60. 62. 65. — Leem. 83, 15 sqq. ■= 109, 10 sqq. OfAv^u 
u. Xißavtmos beim Opfer ständig, Pollux, Onomast. I, 27. 



103 

Bekleidung der Teilnehmer mit leinenen Gewändern ^) und die 
Bekranzung des Hauptes mit Ölbaumzweigen ^) ; und wenn dazu 
noch gewisse Kräuter in den Händen gehalten werden , so ist 
auch dies nicht ohne Analogie'). Dass die Anrufungen in un- 
verständlichen Lauten und Worten, die geheimen Zeichen, die 
dem Mysten, man weiss nicht wie, aufgeprägt werden, aus der 
Magie abzuleiten sind, ergiebt sich aus dem zur Yergleichung 
vorliegenden Material von selber. 

Hier also ist ein direkter Einfluss der magischen Riten auf 
die Gestaltung der gnostischen Mysterien mit absoluter Sicherheit 
festzustellen. Diese Wahrnehmungen betreffen freilich nur eine 
einzelne Sekte und eine etwas spätere Zeit, in der eine um- 
fassende Propaganda nicht mehr möglich war und das jetzt mehr 
und mehr in verborgenen Conventikeln vererbte Geheimwissen 
ins Detail wucherte. Sie berechtigen also keineswegs dazu, nun 
ohne weiteres alle rituellen Neuerungen im Gnosticismus aus 
dieser Quelle abzuleiten, wohl aber gestatten sie, mit unsem 
früheren Beobachtungen zusammengehalten, den Rückschluss, 
dass auch in frühem Zeiten ein solcher Einfluss stattgehabt 
haben muss, und berechtigen uns, mit der Möglichkeit zu 
rechnen, dass gewisse Erscheinungen eventuell in dieser Weise 
zu erklären sind. 

2. Eine derartige Möglichkeit ist bezüglich des Ritus der 
Salbung bei der Taufe zu erwägen. Bezeugt ist uns derselbe 
für das zweite Jh. zunächst bei den verschiedenen Verzweigungen 



*) Pist. Soph. 375 indatos omnes veetibus linteis; 2. Jeu 60. 62. 

66. 66. — Leem. 88, 10 tu vero in linteis vestibus; Gross. Par. Pap. 
3094 ta&i Sk aivSov« xa&agav Tugißeßkfjfiivos laiaxtp ax^f^tcT$; 88 
aivSovuiaas xarä xtffaX^g H^XQ'' 7io6m'\ vgl. 213 dfxtft^a&ijTi XivxoTs 
IfAuatv. 

*) 2. Jeu 60; vgl. d. Bekränzung mit Myrten 66, mit aQif fnalti 

67. — Gross. Par. Pap. 3198 iati(f&o) ^k rj xiqaXri tov ngatioviog 
iXuivois; 938 iau^fjiivos r^r xitfaXi^v aov xXtaai IXatag; 913 XQV ^^ 
aufpaviikfai attbv atufdv^ dquifuaCng /Acd^^x^c airov rt xal ai\ Leem. 
88, 10 n. 130, 4 oleagino serto. 

^) 2. Jeü 60 er legte Sonnenkraut in ihre beiden Hände; 63 er 
legte d. Goldblnme etc. — Leem. 159, 26 laufdfjiivoi rag j^cr^c r^ 
dxfAttCovfi aiiifdvtft. 
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der ValentiQiaiier: Bei der anoXvTQwaig folgt das Salben mit 
Opobalsamon auf die Wassertaufe oder auf den Ersatz derselben 
durch Besprengung mit einer Mischung von öl und Wasser; 
auch die „redemptio mortuorum*' geschieht durch Besprengung 
des Hauptes mit Wasser und öl oder Wasser und Opobalsamon ^). 
Bezeugt ist ims femer eine Salbung mit ,,imsagbarem Chrisma*^ 
bei den Naassenem des Hippolyt ') und mit „weissem Ghrisma'' 
bei den Ophiten des Celsus *). Doch kann die Salbung schon 
im zweiten Jh. viel allgemeiner gewesen sein. 

In den Papyri findet sich eine Salbung mehrfach. An die 
Verbindung von öl und Wasser in den valentinianischen Riten 
erinnert die Anweisung: „salbe mit öl (iJLai((f aaviY,(it) und 
reinem Flusswasser ^) ; ein Salben mit öl wird anbefohlen in 
der Anweisung „bestreiche die Lippen mit dem Fette, den Körper 
aber salbe mit Styrax-Öl" ^). In den andern Fällen hat die 
Salbung einen mehr magischen Charakter, und das dazu ver- 
wandte (AVQOv ist mit allerhand animalischen und vegetabilischen 
Substanzen durchsetzt, denen Zauberkräfte zugeschrieben werden. 
Damit wird dann bald der ganze Körper gesalbt ^), bald nur 
das Gesicht (resp. die Augen). So in dem schon mehrfach er- 
wähnten aTta&avaviOfiog: Bei der Weihe eines avfifivoTrfi soll 
der Theurg gewisse Formeln über ihn sprechen „seine Augen 
salbend mit dem Mysterium'^ einem Ghrisma, dessen Zubereitung 
im folgenden dargelegt wird ^). Die Analogieen sind, wie man 

*) Ir. I, 14, 2—4. 

«) Phil. V, 7 p. 140 XQ^^^^^'' nkah^ /^/ff^cert. 

*) Orig., c. Gels. VI, 27 xi^^uffiai j^^/o/ior» livxtp ix $vlov ^anig. 

*) Gross. Par. Pap. 3250. ») ibid. 1338. 

•) Berlin. Pap. I, 224 (bei Parthey) tqißr^aag navra xqt€ Skov to 

*) Gross. Par. Pap. 746. Vgl. auch 772 sqq. liev Sk alltp ^iXi^g 
dtixvvHV, i^x^Tfjg xalovfAivrig ßoravtig xivxQlridog xvlov 7rf^e/^/ct»y ttiv 
otpiv ov ßovl€t fiiric ^o^Cvov . . tovrov /liTCov ovx tvQov iv r^ xoafA^ 
n^ayfiaritttv, — Erwähnt sei noch, dass die änolvTQotaig der Markosier 
mit der Weihung des (fv/i/xvarrig im aTra&avteTiitfiog noch einen weitem 
Zug gemein hat: liyovat yd^ xi, tpiav^ d^Qr^xt^ i7r$Tt&ivT€g /ce^ riß 
T^y dnokvtQWfiv laßovTi berichtet von ersterer Hippolyt, Phil. VI, 41 
p. 300, und die Anweisung zur Weihung lautet: rov ngwov vJioßaXe 
avTtfi loyov , ., ra ik i^g (og fiiarrig liye avrov inl Trjg x€(palfg'av- 
Tovfp (f&oyytp tva firj «xovff^; 1. c. 742 sq. 
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sieht, nicht derartig, dass sie einen sichern Schluss gestatteten. 
Aber als eine mögliche Erklärung sind sie immerhin im Auge 
zu behalten. Wir werden bei Gelegenheit der Besprechung der 
kirchlichen Salbungsriten die ganze Frage in umfassenderem Zu- 
sammenhange wieder aufzunehmen haben. 



Überblickt man die eben dargelegten Erscheinungen, so zeigt 
sich in überraschender Weise, wie vielfach der Gnosticismus 
Formen und Bildungen ausgeprägt hat, die in andrer Weise und 
gewöhnlich in weniger deutlicher Ausprägung in z. t. beträchtlich 
späterer Zeit in der Grosskirche wiederkehren: Vom vierten Jh. 
ab wird die Betrachtung des Glaubens unter dem Gesichtspunkte 
des Mysteriums allgemein, und Taufe und Abendmahl werden 
als ciQtische Mysterien aufgefasst und ausgestaltet ; in der Folge- 
zeit wird im AUgemeinbewusstsein der griechischen Kirche das 
Christentum mehr und mehr zu einem System zauberhaft wirken- 
der Weihen. Die Umsetzung der Sündenvergebung in eine 
magische „Reinigung", die Auffassung der Taufe als viaticum 
mortis, die durch die Epiklese erfolgende Begabung der Elemente 
mit realen himmlischen Kräften, das alles kehrt später hier 
wieder. Inwieweit direkte Einflüsse des Gnosticismus auf die 
Grosse Kirche hiebei im Spiele gewesen sind, ist eine schwere 
und bis jetzt ungelöste Frage. Dass solche stattgefunden, zeigt 
die Theologie der antignostischen Väter; doch können dieselben, 
zumal auf unserm Gebiete, höchstens von sekundärer Bedeutung 
gewesen sein. In der Hauptsache ist die Ähnlichkeit der beiden 
Entwicklungsreihen dadurch verursacht, dass es dieselben Fak- 
toren gewesen sind, die beiderseits massgebenden Einfluss geübt, 
nur dass sie in der Grosskirche indirekter, langsamer, unbe- 
wusster gewirkt haben, und durch Verbindung mit andern 
Kräften, die ihnen die Wage hielten, nur teilweise zur Geltung 
gekommen sind. 
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^weites Capitel. 

VorauBsetzmigeii und Ansätze der Einwirkung 
des MsTsterienwesens in oultisoher Beziehung. 

Als das Christentum sein Missions werk in der Heiden weit 
begann, trat es mit dem Ansprüche auf, eine Verehrung Gottes 
im Geist und in der Wahrheit herbeizuführen. Dies bedeutete 
den schärfsten Gegensatz gegen das gesamte heidnische Religions- 
wesen ; denn nach antiker Auffassung ist Religion nicht Glaubens- 
überzeugung und Glaubenslehre, sondern in erster Linie Gultus. 
Der Cultus aber ist nicht Gottesdienst in unserm Sinne, sondern 
stets ein Handeln, ein öqccv. Die gottesdienstlichen Versamm- 
lungen der ereten Christen, sofern sie nur Schriftlesung, Gebet, 
Hymuengesang und erbauliche Ansprachen enthielten, fielen also 
überhaupt nicht unter den antiken Begriff des Cultus. Daneben 
waren jedoch dem Christentum zwei bedeutungsvolle religiöse 
„Handlungen" eigen, die Taufe und das Herrenmahl. Sie allein 
waren nach damaliger Auffassung wirklich „cultische" Akte. 
Damit ist einerseits gegeben, dass, sobald das Christentum in der 
Heiden weit Fuss fasste, wo die Beteiligung am jüdischen Tempel- 
cult wegfiel, diese beiden Akte als die einzigen cultischeu immer 
mehr in den Vordergrund treten mussten ; und andrerseits ergiebt 
sich aus dem eben dargelegten, dass für eine Umprägung des 
christlichen Gottesdienstes nach der antiken Auffassung des 
Cultus, also für eine Hellenisirung des Christentums in ciQtischer 
Beziehung, Taufe und Abendmahl die alleinigen Anknüpfungs- 
punkte boten. 

1. 
1. Bei der Schilderung des christlichen Abendmahls sagt 
Justin: „Dieselbe Handlung lassen die bösen Daemonen in den 
Mysterien des Mithras voUziehn ; denn dass in den Weihen Brot 
und ein Kelch mit Wasser bei der Einweihung unter gewissen 
Formeln aufgestellt werden, das wisst ihr oder könnt es er- 
kunden" 1). Der hier zu Grunde liegende Gedanke, dass im 

*) Apol. I, 66 UQTOS xal noTi^Qcov vönros ri&erai iv latf tov fivov^ 
juivov leXaais ju€t' imloytav nvaiv. Vgl. TertuU., de praescr. 40 (II, 38 
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heidnischen Cult eine auf daemonisehe Einflüsse zurückzuführende 
Nachahmung christlicher Bräuche oder christlicher Wahrheiten 
vorliege, ist Justin auch sonst geläufig ^) und ist später ebenso 
von Tertullian — auch hier mit mehrfacher; aber keineswegs 
ausschliesslicher Beziehung auf die Mysterien — durchgeführt 
worden *). Die Behauptung selber beweist weder eine Nach- 
ahmung christlicher Bräuche von Seiten der Mithrasdiener noch 
das Umgekehrte. Ihr geschichtlicher Werth beruht vielmehr 
lediglich darin, dass sie zeigt, wie schon um die Mitte des zweiten 
Jh. 's die Ähnlichkeit christlicher Culthandlungen mit solchen der 
Mysterien nicht nur unbewusst empfunden, sondern direkt beob- 
achtet und ausgesprochen wurde. 



Gehl.) celebrat (Mithras) et panis oblationem. Da diese beiden Stellen 
die einzigen Aussagen über den betr. Ritus sind, so ist kaum festzu- 
stellen, welches der ihnen zu Grunde liegende wirkliche Tbatbestand 
ist. Strenggenommen spricht Justin bloss von einem Darbringen ; dass 
aber damit ein Kosten verbunden gedacht ist, erscheint nach dem 
Zusammenhang der Stelle wohl als selbstverständlich. — Das Brod 
betreffend sagt Windischmann, Mithra (1857) 72: „Das Brod, das 
in den Mysterien geopfert wird, sind die Darun's, die kleinen Brode, 
welche noch heute der Parse darbringt und die unter dem Namen 
draono in den Texten vorkommen^^ Dass bei den Persern symbolisches 
Essen und Trinken als religiöse Ceremonie vorkam, zeigt der Bericht 
Plutai*ch8 (v. Artax. 3) über persische Mysterien, in denen der Myste 
einen Feigenkuchen essen und eine Schale mit saurer Milch trinken 
müsse. Ob aber Justins norriQiov vSaxog damit zusammenhängt oder 
lediglich dem Umstände seine Entstehung verdankt, dass bei den 
Mithrasfeiern Gefasse mit Wasser aufgestellt waren (Porphyr., de antr. 
Nymph. 17 naQu rip Ml&Qa 6 xQotfig uvri tilg nriyijg T^raxiai), wie sie 
auch auf bildlichen Darstellungen vorkommen, steht dahin. DöUinger 
meint, die von Justin erwähnte Oblation sei „wohl nicht verschieden 
von der Parsischen Gommunion, bei welcher einige von den Priestern 
gesegnete Brode gegessen und Uomsaft aus dem Kelche getrunken 
wurde" (Ueident. u. Judent. 388). 

*) Apol. I, 62; I, 54 cf. Dial. 69 p. 248; Dial. 70 p. 252 u. 78 
p. 280. 

2) Vgl. bes. de praescr. 40 (II, 38 Oehl.): diabolus . . . qui ipsas 
quoque res sacramentorum divinorum idolorum mysteriis aemulatur. 
tingit et ipse quosdam etc. — ipsas res, de quibus sacramenta Christi 
administrantur, tam aemulanter adfectavit exprimere in negotiis idolo- 
latriae. 



108 

In der That bot schon die urchristliche Form der Tauf- 
und Abendmahlsfeier einzelne Momente, die einem geborenen 
Griechen eine bewusste oder unbewusste Einreibung derselben in 
die Kategorie der Mysterien nahelegen konnten. 

Das Taufbad hatte seine Parallele an dem die Einweihung 
einleitenden Eeinigungsbade ^), dem ebenfalls, wie wohl bald der 
Taufe *), ein vorbereitendes Fasten voraufging *). Als Bestandteil 
der Mysterienweihe bildete das Bad auch hier einen Akt einer 
religiösen Handlung, durch die man Teilhaber an bestimmten 
Verheissungen und in gewisser Weise Glied einer Gemeinde 
wurde. 

Etwas anders liegt die Sache beim Herrenmahl. Eine 
Analogie mit dem einen bedeutungsvollen Ritus mancher Weihen 
bildenden Kosten und Trinken ^), wie sie Justin beobachtet hat, 
konnte sich erst dann ergeben, als die spätere rein cultische 
Feier des Abendmahls aufgekommen war. So lange dasselbe in 
einem wirklichen Mahle bestand ^), kommen zwei andre Momente 
in Betracht: die Geschlossenheit der Versammlung und die 
abendliche, resp. nächtliche Stunde derselben. Geschlossener 
Cult zu nächtlicher Zeit war nämlich den religiösen Genossen- 
schaften eigen, und in diesem Zusammentreffen lag der Anlass 
gegeben, die christlichen Gemeinden unter den Gesichtspunkt 



^) Die Dreizahl der Untertaucbungen, Besprengungen etc. war 
auch bei den heidnischen Lustrationen das gewöhnliche, weil 8 und 
ihre Composita als heilige Zahlen galten: Juven., Sat. 6, 528 ter 
matutino Tiberi mergetur. Ovid, Metam. VII, 182, von Medea: ter se 
convertit, ter sumtis flumine crinem irroravit aquis ; 254 terque senem 
flamma, ter aqua, ter sulphure lustrat. Verg., Aen. VI, 229 Corynaeus 
ter socios pura circumtulit unda. Weitere Belege bei Lomeier 889. 

^) Did. 7, 4; Justin, Apol. I, 61. Doch föUt die Entstehung dieses 
Brauches wahrsch. in viel frühere Zeit, vgl. Act. 18, 8. 

^) Die von Tertullian bekämpften Psychiker haben die montanisti- 
schen Xeropbagieen mit dem Fasten bei den Isis- u. Cybele-Mysterien 
verglichen, de jejun. 16 (I, 877 Oehl.). 

*) S. o. 29. 

'^) Dass das ^etnvov xvQ$txx6v nicht, wie man oft gemeint hat, mit 
einem Mahle, der Agape, verbunden war, sondern in eben diesem 
Mahle selber bestand, zeigt bes. klar Fr. Spitta, Zur Geschichte a. 
Literatur des Urchristentums I, 1898, bes. 246 ff. 
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mysteriöser Thiasoi zu befassen. So spricht Lucian von einem 
christlichen Thiasarchen und nennt das Christentum eine tloiv^ 
TeXerrj ^) ; insbesondre aber liegt den bald aufkommenden be- 
kannten Verläumdungen der christlichen Zusammenkünfte die 
Auffassung derselben als eines mit scheusslichen Initiationen 
verbundenen unsitüichen Mysteriendienstes zu gründe^). Dies 
zeigen mit voller Klarheit die Ausführungen TertuUians, der in 
seiner Polemik diesen von den Gegnern geltend gemachten Ge- 
sichtspunkt seinerseits aufnimmt, um gerade durch seine con- 
sequente Durchfahrung die Verläumder ad absurdum zu fuhren *). 
Zeigt sich so, dass die eben namhaft gemachten Berührungs- 
punkte das Urteil der heidnischen Welt über das Christentum 



^) Peregrin. 11 (II, 93 Bekk.). Wie sehr d. Grieche geneigt ist, 
geschlossenen Cult als Mysteriendienst aufzufassen, zeigt d. Bezeichnung 
des jüdischen Cultes als *EßQaC(av ünoQQtixa bei Flut., quaestt. conviv. 
IV, 6 (II, 815 Dübn.): das Betreten des innern Tempelhofes war Nicht- 
juden bei Todesstrafe verboten. Vgl. auch Num. 25, 8 = Psalm. 105, 28 
Septuag. heXiad^r} ^faQttrjl rtß BseltfsyioQ u. danach Philo, de monarcb. 
I, 8 (II, 220 Mang.). 

*). Justin, Apol. I, 29 nsTacu vfÄäg, Sri ovx eariv r^fAiv fxvatriQiov 
ri dvi^r^v fii^ig; Min. Fei. 8, 4 plebem profanae conjurationis instituunt, 
quae noctumis congregationibus et jejuniis solemnibus et inbumanis 
cibis non sacro quodam, sed piaculo foederatur; 9, 4 occulta ac noc* 
tuma Sacra; 9, 5 de initiandis tirunculis; 30, 1 initiari nos dicit 
aut credit de caede infantis. — Celsus (Or., c. Geis. I, 1. 3) gehört nicht 
direkt hieber, da er die aw&rjxtti der Christen mehr als geheime 
politische Vereine hinstellt. 

8) Apol. 7 sq. (I, 136) = ad nat. I, 7 (I, 316). Vgl. d. Ausdrücke 
sacramentum infanticidii, Apol. 1. c. ; christiana mysteria, ad nat. I, 7 
(318); nos infanticidio litamus sive initiamus, ibid. I, 15 (336); talia 
initiatus, apol. 8 (141). — Keineswegs redet Tert. an diesen beiden 
Stellen „von der christlichen Heiligtümern wie allen Mysterien zu- 
kommenden fides silentii'* (Bonwetsch, Zeitschr. f. histor. Theol. 1873,. 
236), sondern er argumentirt lediglich von der Voraussetzung aus, dass 
in den christlichen Versammlungen ein infamer Mysteriendienst ge- 
trieben werde. Daher ist auch die weitere Behauptung unrichtig, dass 
sich T. in den apologetischen Schriften der Mysterienterminologie 
bediene, um sich verstandlich zu machen; denn abgesehn von den. 
betr. Stellen bedient er sich .derselben auch hier nicht; man ver- 
gleiche nur apol. 39. — Ebenso Th. Zahn, Zeitschr. f. kirohl. Wissensch^ 
1881, 316 n. 
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nachweislich mitbestimmt haben, und dass andrerseits auch 
christlichen Autoren solche Berührungen aufgefallen sind, so liegt 
darin der Beweis, dass mit dem Eintritt des Christentums in die 
Sphäre der antiken Welt auch die Voraussetzungen für die 
Hellenisirung seiner Culthandlungen gegeben waren. Doch liegt 
es in der Natur der Sache, dass bei der schroff ablehnenden 
Stellung der ersten Christen gegenüber dem gesamten heidnischen 
Religionswesen solche Einflüsse sich — anders als im Gnosti- 
cismus, der in bewusster Weise Christentum und antike Religion 
und Cultübung zu verbinden strebte — nur unbewusst und 
deshalb nur langsam und allmählich geltend machen konnten. 
Es ist daher von vornherein wahrscheinlich, dass es geraume 
Zeit dauern wird, bis sich Einflüsse dieser Art zu concreten 
Bildungen verdichten. 

2. Die Möglichkeit und das Mass derartiger Einwirkungen 
hing aber femer noch davon ab, in welchen Bahnen sich das 
religiöse Denken, Fühlen und Hoffen der Christen bewegte und 
inwiefern sich diese Gesamtrichtung des Christentums mit der 
Sphäre des Mysteriösen berührte. 

Die erste Zeit des Christentums, in der das bevorstehende 
Weltende, das Gericht und das künftige Reich der Herrlichkeit 
die religiöse Phantasie beschäftigte und das gegenwärtige Heil 
als Begabung mit dem Gottesgeiste von dem einzelnen unmittelbar 
erlebt wurde, konnte im allgemeinen solchen Einflüssen nicht 
besonders günstig sein. 

Von grosser Bedeutung für die Folgezeit musste aber die 
Thatsache werden, dass zuerst Paulus, dann der Verfasser des 
vierten Evangeliums Taufe und Abendmahl in den Kreis ihrer 
mystischen Speculation mit einbezogen oder die Darlegung der- 
selben an sie angeknüpft haben. Je reicher der religiöse Ideen- 
gehalt war, der in sie hineingelegt wurde, um so wichtiger mussten 
die Akte selber werden, und der mystische Charakter beider 
G^ankenreihen konnte auch da auf die Auffassung der heiligen 
Handlungen einwirken, wo jene Ideen in ihrer Tiefe gar nicht 
verstanden wurden. 

Die paulinische sowohl wie die johanneische Auffassung 
des Christentums sind in ihrer Hauptsache nur als originale 
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Schöpfungen des cbristlicben Genius auf der Basis des genuinen 
Judentums zu verstehen und von griechischer Denkweise in 
höchstens sekundärer Weise mit beeinflusst. Die beiderseits be- 
gegnenden Anschauungen über Taufe und Abendmahl auf Ein- 
wirkungen letzterer Art zurückzuführen, liegt kein Grund vor ^). 
"Wenn nach Paulus' Ansicht im Herrnmahl, sofern es ein der 
Sphäre des Geistes angehöriges Mahl ist, unsre Verbindung mit 
dem himmlischen G«ist-Christus zum Ausdruck gelangt, so ent- 
spricht diese Auffassung nur seiner religiösen Gesamtanschauung. 



^) Als Curiosum erwähnt sei die Ableitung des Abendmahls aus 
den Eleusinien bei Percy Gardner, The origin of the Lord^s Supper 
1898. Der Gentralpunkt der Eleusinienfeier appears to have been a 
sacred repast of which the initiated partook and by means of wbicb 
tbey had commnnion with the gods, p. 18 (davon ist nichts bekannt). 
Der Bericht des Paulus über die Einsetzung des Abendmahls, auf den 
alle übrigen Berichte zurückgingen, entstamme einer Vision desselben 
in Eorintb {nagiXaßov anb tov Kvq£ov), zu der die in der Nähe ge- 
feierten Eleusinien den Stoff geliefert. — 0. Pfleiderer, Das Ur- 
christentum 1887, 259 n. vermutet einen Zusammenhang der mystischen 
Anschauungen des Paulus über die Taufe mit den Eleusinien, wo „die 
Aufnahme als eine Art Neugeburt gedacht wurde u. bes. der Hiero- 
phant ein sacramentales Bad zu nehmen hatte, aus welchem er als 
„neuer Mensch" mit neuem Namen hervorging, bei welchem „das 
erste vergessen" d. h. der erste Mensch zugleich mit dem alten Namen 
abgethan war^'. D. Auffassung der Aufnahme als Neugeburt ist m. W. 
nirgends bezeugt. Der Hierophant erhielt gar keinen neuen Namen, 
sondern war hgiivvfiogf d. h. er wurde fernerhin nicht mit seinem 
Namen, sondern nach seinem Amte benannt. Der alte Name war aber 
so wenig abgethan, dass er in der Grabschrift wiederkehrt. Lucian, 
Lexiph. 10 i^ otneg (offmd^riaav nvwvvfioC ri tiatv xal ovxiri ovofiaaxoC, 
laq UQwvvfioi ri^ti ysyevrifi^voi, Grabschrift eines Hieroph., *E(p7ifjiBQ\g 
aQxawL 1883 p. 79 Ovvofxa cf* oarig iyot fir^ 6C^%o • ^eofibg ixstvo Mv- 
OTixog $/€r* aytav etg aXa noQtfVQiriv ' liXX* oxav dg (uaxaQotv lA^ai xal 
fAOQOifjiov fifittQ, Ai^ovOiv t6t€ ^ri ndvTSg oaoig fiiXofiai, Nvv r{6ri natdeg 
xlvTov ovvoutt nuTQog dgCorov *PaCvofjiiv . . . Ovrag jinoXkwviog 
dotSifjiog etc. 

Das Johanneische „wiedergeboren werden aus Wasser und Geist" 
geht wahrsch. auf jüdische Vorstellungen zurück. Der Proselyt, der 
das Tauchbad empfangen, galt als „neugeboren", er war „wie ein 
Kind, das eben geboren ist, wie ein Säugling am ersten Tage" (Jeba- 
moth 22a. 48b. 97b; Massecheth Gerim 2, nach Edersheim, The life 
and times of Jesus II', 746). 
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Wohl aber ist dieser neue Gesichtspunkt der mystischen Gemein- 
schaft von den Opfermahlzeiten her ^) der griechischen Denk- 
weise geläufig, daher er für sie fasslicher ist und einen religiösen 
Wert besser begründet, als der eines Danksagungs- und Erinne- 
rungsmahles '). Insofern ist diese Auffassung ein wichtiger 
Schritt auf dem Wege der Hellenisirung. Doch ist sehr im 
Auge zu behalten, dass es individuelle Gredankengange sind, die 
bei Paulus und Johannes vorliegen. Ebendarum haben sie auf 
die allgemeine Entwicklung ihrer eignen Zeit nicht bestimmend 
eingewirkt, sind vielmehr dann von viel nachhaltigerer Wirkung 
geworden, als die sie enthaltenden Schriften Bestandteile des 
Kanon und die Theologie Schrifttheologie geworden waren. 

Anfang und Mitte des zweiten Jh.'s werden im ganzen durch 
eine moralistische Auffassung des Christentums gekennzeichnet. 
Die Apologeten suchen dieselbe philosophisch auszugestalten, 
während die Mehrzahl der Schriften der Apostolischen Väter 
hierin den Standpunkt des Gemeinglaubens wiedergeben. Die 
für den lirchristlichen Enthusiasmus im Vordergrunde stehende 
Erwartung des tausendjährigen Reiches ist noch immer von hoher 
Bedeutung, sei es dass sie die Phantasie des Gläubigen beschäftigt 
oder als ein wichtiges Lehrstück des Christentums betont wird. 
Wie aber das ewige Ijeben in diesem Reiche in griechischer 



^) VgJ. Plut., non posse suav. vivi sec. Epic. 21 (II, 1347 Dübn.) 
Ov yag otvov nXridog ovi^ onrrjaig xgnüv t6 ivfpQalvov iffriv iv ratg 
io^tttg, dXXa xal iXnlg dyaS-tj xal 66^a tov naqilvai xov ^ebv ivfjievrj 
xal dix^ad^tti rä ytvofxsva xf^f'^gtafiiviog» Beim Leicbenmahl galt die 
Seele des Verstorbenen als anwesend, Rohde Psyche 212. Vgl. auch 
die Lectisternien. 

^) na^Xaßov o xal na^ötaxa 1. Cor. 11, 28 entspricht keineswegs, 
wie Heinrici, D. erste Sendschreiben des Ap. P. an die Korinthier 
1880, 331 behauptet, dem griechischen sacralen Sprachgebrauch. Dem 
letztem ist charakteristisch, dass er die Ausdrücke „übergeben*' u. 
„empfangen** auf eine Weihehandlung anwendet (s. d. Beispiele o. 54, 4.5). 
Hier aber handelt es sich um einen geschichtlichen Bericht, der durch 
mündliche Tradition überliefert wird. Zu Grunde liegt vielmehr der 
jüdische Traditionsbegriff, vgl. Nork, Rabbin. Quellen u. Parallelen 
1889, 256. Auch die Profangraecitat hat d. Verbindung beider Aus- 
drücke, Diod. 19, 17 ot naQttlafißttvovtig t6 nagayyel&kv Mqois na^ii" 
Soanv, 
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Weise 'als Unsterblichkeit bezeichnet wird, so erscheint da, wo 
nicht speziell der eschatologische Vorstellungskreis in Frage 
kommt, diese Unvergänglichkeit als solche als das Ziel der christ- 
lichen Hoffnung, ein deutlicher Beweis der Hellenisirung. Einer- 
seits liegt dieselbe in der Erkenntnis schon inbegriffen, in der 
Hauptsache aber wird sie als „Lohn und Vergeltung für ein 
wesentlich aus eigner Kraft zu leistendes sittliches Leben'^ be- 
trachtet ^). 

Einem derartigen moralistischen Standpunkte ist die Vor- 
stellung, dass die Vermittlung des Heils irgendwie an cere- 
monielle Akte gebunden sei, seinem Wesen nach fremd ; er bietet 
also für Einflüsse von selten des Mysterienwesens keinerlei An- 
knüpfungspunkte, wie er überhaupt die Mystik als religiöse 
Stimmung ausschliesst. Allein einerseits ist der Moralismus 
nirgends so consequent ausgebildet, dass er nicht andersartige 
Unterströmungen zuliesse, andrerseits waren Taufe und Abend- 
mahl als Cultacte von solcher Bedeutung, dass sie selbst bei 
Justin Ansätze veranlasst haben, ihnen einen andern imd 
direkteren Werth beizulegen, als die ihm sonst geläufigen Ge- 
dankengänge zuliessen. Sodann aber — was die Hauptsache 
ist — kann in dem Gemeindechristentum eine moralistische Ge- 
samtrichtung sehr wohl verbunden sein mit superstitiösen imd 
mysteriösen Anschauungen über Taufe und Abendmahl. 

Die moralistische Richtung bezeichnet nur die eine Seite der 
Entwicklung des Christentums in der griechischen Welt und 
unter Einfluss derselben. Neben ihr steht von Anfang an eine 
auf spezifisch religiösen Motiven beruhende, mehr oder minder 
mystisch gefärbte speculative Entwicklung. Während dieselbe 
anfanglich ihrer Hauptsache nach im Gnosticismus verläuft, 
beginnt sie mit Irenaeus in der kirchlichen Theologie eine wichtige 
Stellung einzunehmen. Zwar zeigen die Briefe des Ignatius, dass 
es auch vorher dieser Richtung in kirchlichen Ejreisen nicht an 
Vertretern gefehlt hat, wie denn dieselbe als Unterströmung auch 
in dem moralistisch gefärbten Christentum sich geltend macht. 



*) Vgl bee. Hamack, Dogm.-Gesch. V, 114 ff. — Theoph. ad Autol. 
n, 27 tva (o avS^^omog) . . . rij(»i}<yaff t^ ivrolriv rov S^eov fAiad^ov 
xofitaijfiai naq avrov xr^v d&avaaCav xal yivfirai &i6g. 
Anrieh . Hysteiienireeen und Christontnm. 8 
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Von Irenaeus an beginnt sie aber greifbarer hervorzutrelien und 
sich eigentümlich zu gestalten, um dann in der griechischen 
Ejrche von stetig steigender Bedeutung zu werden. 

Für die rationalistische sowohl wie für die jetzt aufkommende 
spezifisch religiöse Betrachtungsweise liegt das Heilsgut in der 
Unsterblichkeit. Aber die Art ihrer Vermittlung ist eine andre. 
Während sie dort als schliesslicher Lohn durch den Menschen 
erworben wird, oder als notwendige Folge der Erkenntnis er- 
scheint, wird sie hier weit mehr als eine Erlösung, eine aciyvfjgia 
empfunden, eine Verschiebung des Gresichtspunktes, die ähnlich 
in der heidnischen Frömmigkeit sich vollzogen hatte. Diese Er- 
lösung aber ist nicht lediglich ein zukünftiges Gut, vielmehr 
wird sie in steigendem Masse fort und fort in mystischer Weise 
erlebt. So setzt sich der Gedanke der zukünftigen Unsterblich- 
keit um in den eines schon während des Erdenlebens sich voll- 
ziehenden naturhaften Vergottungsprozesses, mag derselbe nun, wie 
in der gewöhnlichen kirchlichen Theologie geschieht, materialistisch 
aufgefasst oder nur auf den geistigen Kern der menschlichen 
Natur bezogen werden, wie solches in der alexandrinischen Theo- 
logie und im Neuplatonismus der Fall ist. 

Diese veränderte Auffassung der Unsterblichkeit ermöglicht 
es nun, Taufe und Abendmahl in viel direktere Beziehung zu 
diesem Heilsgute zu setzen, als es vorher der Fall war, und 
ihnen dadurch auch in der Theorie eine wichtige Stellung zuzu- 
weisen. Wie die veränderte religiöse Stimmung in der heid- 
nischen Welt die Weihungen der Mysterien zu neuer Bedeutung 
brachte und die Vergottungsidee im Neuplatonismus das Auf- 
kommen der Theurgie zur Folge hatte, so werden jetzt auf christ- 
lichem Boden die Culthandlungen der Taufe und des Abendmahls 
zu Vermittlem der Vergottung. Damit ist einmal die bisher 
unbestimmte Vorstellung, dass diesen Akten an sich eine Wirkung 
zukomme, mit emem wirklichen Inhalte erfüllt; eben dieser 
Inhalt rückt aber dieselben auch bestimmter in die Sphäre des 
Mysteriums. Denn der Gedanke der Vergottung hält sich selber 
in dieser Sphäre; man contemplirt ihn, man macht ihn zum 
Träger der höchsten religiösen Empfindungen, man sucht ihn 
aber nicht rational durchzuführen ^), sondern betrachtet ihn als 

*) Harnack, Dogm.-GeBch. P, 462, 8. 
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etwas geheimnisvoll-mystisches. So wird mit der Einbeziehung 
von Taufe und Abendmahl in diesen Ideenkreis denselben zu- 
gleich die Tendenz immanent, sich zu „Mysterien" zu entwickeln. 
Wie aber diese Gedankengänge selbst griechischen Ursprungs 
sind und die Anwendung derselben auf die christlichen Sakra- 
mente durch die entsprechende heidnische Praxis mit veranlasst 
ist (sei's auch nur auf dem Umwege des Gnosticismus oder des 
falsch verstandenen Paulinismus), so steht von vornherein zu er- 
warten, dass die dadurch veranlasste Entwicklung resp. Aus- 
gestaltung von Taufe und Abendmahl sich unter dem unbewussten 
Einflüsse des antiken Mysterienwesens vollzogen haben wird. 

n. 

1. Die Untersuchung der Frage, ob und inwieweit sich im 
Zeitalter der Apostolischen Väter und Apologeten die Auflassung 
der Taufe durch Einflüsse von Seiten des Mysterien wesens mit- 
bedingt erweist, fahrt von selbst zu der weitem Frage nach der 
ursprünglichen Bedeutung der Taufe. Hierbei ist von vorn- 
herein zu bemerken, dass eine völlig sichre Beantwortung der- 
selben durch die Beschaflenheit unsrer Quellen ausgeschlossen 
ist, so dass Schlüssen und Mutmassungen dabei ein weites Feld 
bleibt 

Da Jesus, soweit wir sehen können, weder selber getauft, 
noch über die Taufe irgendwelche Verordnung getroflen hat, wird 
die Taufpraxis der Urgemeinde auf die Johannestau fe zurück- 
zufahren und demnach diese letztere zu ihrem Verständnis herbei- 
zuziehen sein. 

An sich ist dieselbe ^) ein die (leTdvoia, d. h. die Reue 
über die bisherigen Übertretungen des Gesetzes und den Ent- 
schluss zu seiner künftigen vollkommnen Erfüllung symboli- 
sirender und bekräftigender Akt. Diese „Umkehr'' (teschuba) 
ist bewirkt durch die Aussicht auf das demnächst bevorstehende 
Erscheinen des messianischen Kelches und bezweckt die Her- 
stellung eines Zustandes, der dem Betrefienden die Teilnahme 
an demselben ermöglichen soll. So erhält auch die als selbst- 
verständliche Folge der Busse geltende Vergebung der Sünden 



^) Vgl. H. Holtzmann, Hand-Comment. zum Neuen Test. l\ 55 f. 

8* 
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eine Beziehung auf dieses Beich der Endzeit, obwohl unklar 
bleibt, ob dieselbe erst durch den Messias vermittelt gedacht ist 

Die Beziehung auf das Herrlichkeitsreich der Endzeit, die 
vermöge der Gesamtrichtung der Johannespredigt auch der Taufe 
zukommt, erklärt die Wiederaufnahme dieses Aktes von selten 
der ersten Christen. Sie bildeten ja die Gremeinde des Messias 
und damit die Gemeinde der Endzeit, deren Hereinbrechen täglich 
erwartet wurde. Sogleich mussten sich aber hier auch andre 
Gesichtspunkte geltend machen : die (Äetavoia ergänzte sich durch 
den Glauben an Jesu Messianität, und die Teilnahme an seinem 
Herrlichkeitsreiche ward gewährleistet durch die Zugehörigkeit 
zu seiner Gemeinde. So wurde die Taufe ganz von selbst zum 
Akt der Aufnahme in die Messiasgemeinde. War damit auch 
ihre ursprüngliche Beziehung auf das Zukunftsreich keineswegs 
aufgegeben, so musste dieselbe doch mit der Zeit hinter jenem 
neuen Gesichtspunkte zurücktreten. Denn erwartete auch die 
christliche Gemeinde die volle Verwirklichung des Heils erst von 
der Wiederkunft ihres Herrn, so war in ihr doch andrerseits das 
Bewusstsein lebendig, schon in der gegenwärtigen Zeit durch den 
Besitz gewisser Heilsgüter begnadet zu sein. So konnte sich — 
zumal in einer Zeit, wo der Enthusiasmus und die Unmittelbar- 
keit des religiösen Erlebens eine begrifismässige Unterscheidung 
in den Hintergrund drängte — der Gedanke, dass der Eintritt 
in die Messiasgemeinde auch an ihren Heilsgütem Anteil gewähre, 
unversehens in den andern umwandeln, dass sich der Neuein- 
tretende dieselben mittelst der Taufe aneigne. Damit war dann 
dem Akt als solchem, wenn auch nur in unklarer Weise, eine 
Bedeutung zugewiesen, die ihm ursprünglich nicht von ferne zukam. 

Als das die christliche Gemeinde auszeichnende Heilsgut 
galten vor allem der Besitz des Geistes imd dessen wunderbare 
Kundgebungen. In der Auffassung dieses Gutes durchkreuzen 
sich zwei verschiedene Vorstellungsreihen. Nach der populären 
Anschauung sind in erster Linie die dem Gebiete des Ekstatisch- 
Wimderbaren angehörigen Erscheinungen, besonders also Prophetie 
und Glossolalie, sichre, ja unentbehrliche Kennzeichen des Besitzes 
des Geistes ^). Danach giebt es in der Christenheit eine Beihe 

*) Vgl. H. Gunkel, Die Wirkungen des H. Geistes nach der 
popul. Anschauung d. apostol. Zeit u. d. Lehre d. Paulus 1888. 
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von Leuten, die durch ihre Gaben sich als die wirklich Geist- 
begnadeten erweisen. Die jüdische Vorstellung, dass wer den 
Geist hat, denselben vermöge der Handauflegung auch andern 
übermitteln könne ^), wird sich auch auf diese christlichen 
Geistesträger übertragen haben. Im Zusammenhange dieses Vor- 
stellungskreises würde also der Geist durch die Handauflegung 
von Seiten eines Pneumatikers vermittelt gedacht und nicht direkt 
zur Taufe in Beziehung gesetzt. Dies ist der Thatbestand; der 
sich noch in einigen Berichten de]\ Apostelgeschichte erkennen lässt, 
nur dass hier vom Standpunkte einer spätem Zeit aus die in Wirk- 
lichkeit den Pneumatikem als solchen zukommende Stellung auf 
die Apostel übertragen erscheint. Danach ist die Taufe Sinnbild 
der Sündenvergebung und Aufnahme in die Gemeinde, während 
die spätre Handauflegung den Greist vermittelt, der sich sofort 
in glossolalischen und prophetischen Ausbrüchen äussert^). 

Andrerseits aber wurde der Geist doch wieder als gemein- 
samer Besitz der ganzen Christenheit empfunden. Von dieser 
Vorstellung aus musste es naheliegen, die Begabung mit dem- 
selben mit der Taufe in Verbindung zu bringen, sofern sich durch 
ihren Empfang der Eintritt in die Gemeinde vollzieht. Eine 
solche Verbindung liegt jedenfalls bei Paulus vor, und nicht 
minder liegt diese Vorstellung dem johanneischen Gedanken des 
„G^borenwerdens aus Wasser und Geist" zu Grunde. Mit der 
oben dargelegten mag sie insofern zusammenhängen, als es oft 
G^istesträger gewesen sein werden, welche die Taufe erteilten, 
und als der Empfang derselben in der ersten erregten Zeit wohl 
nicht selten von ekstatischen Ausbrüchen begleitet war. Auch 
dieser neue Gesichtspunkt musste dazu beitragen, die Bedeutung 
der Taufhandlung zu steigern, zugleich aber, als nicht in ihren 
Symbolismus passend, von der rein symbolischen Auflassung all- 
mählich abdrängen. 

An diesem Resultate sind möglicherweise jüdische Vor- 
stellungen noch in andrer Weise beteiligt. Es ist nämlich wohl 
denkbar, zumal als auch Heiden in die christlichen Gemeinden 

') F.Weber, System der altsynngogalen palaestinens. Theologie 
1880, 128. 140. 186. 

^) Act. 8, 18 ff. ; 10, 44 f. (hier geht d. Begabung mit d. Geiste 
als göttliches Zeichen der Taufe voraus). 
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aufgenommen wurden; dass die jüdische sog. Proselytentaufe 
die Auffassung der christlichen Taufe unbewusst beeinflusst habe. 
Wohl sind beide etwas ihrem Wesen nach völlig verschiedenes; 
denn die Proselytentaufe ist ein rituales Tauchbad, das rituale 
Beinheit vermittelt Doch hatten sich auch hier Vorstellungen 
entwickelt, aus denen sich Analogieen zur christlichen Taufe er- 
geben. Diese bestehen einmal darin, dass dieses Bad, als zur 
Reinigung von der heidnischen Unreinheit dienend ^) , auf das 
ganze frühere Leben Bezug hat, wie denn auch der Empfang 
desselben als eine „Neugeburt'' vorgestellt wird ') ; sodann in der 
Ansicht, dass dem Proselyten mit seinem durch Beschneidung 
und Tauchbad vollzogenen Eintritt in die Gremeinde alle frühem 
Sünden erlassen sind ^). Ein durch diese Analogieen als möglich 
erwiesener Einfluss von dieser Seite kann also dazu beigetragen 
haben, dass man dem Taufbad als solchem eine Wirkung zu- 
schrieb, die ihm nach seiner ursprünglichen Bedeutung vollkommen 
fremd war. 

Überhaupt ist es unmöglich, die verschiedenen Gedanken- 
gange reinlich zu trennen, die sich nach und nach um die Taufe 
concentnren, und nicht minder unmöglich, zu unterscheiden, ob 
die ihr beigelegten Wirkungen ihr als „sacramentum efßcax'' zu- 
geschrieben werden, oder sofern sie Busse und Glauben sinnbildlich 
darstellt, oder nur sofern sie Aufnahme in die christliche Ge- 
meinde bedeutet. Denn einmal sind die betr. Stellen Aussagen 
nicht theoretischer Reflexion, sondern individueller oder allge- 
meinerer religiöser Empfindung, weshalb im zweiten Jh. da, wo 
der Moralismus vorherrscht, auch die AufiTassung der Taufe 
wieder eine nüchternere zu sein scheint. Sodann aber darf man 
die wichtige Thatsache nicht aus dem Auge verlieren, dass die 
scharfe Scheidung beider Gesichtspunkte dem Altertum überhaupt 
fremd ist, sofern für den antiken Menschen — Juden wie Heiden 
— die Religion von den Cultacten, in denen sie zur Darstellung 
kommt, unabtrennbar ist, diese also in ganz andrer Weise zum 
Wesen der Religion gehören, als dies für das moderne religiöse 
Bewusstsein der Fall ist *). 

») Weber, 1. c. 75. ») S. o. 111, 1 Schlass. 

») Weber 820. 

*) Vgl. Holtzmann, Hand-Gomment. lY, 95. 
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Diese Ausführungen mögen darthun, wie leicht sich für das 
gewöhnliche Verständnis die superstitiöse Anschauung ausbilden 
konnte, dass die Taufe an und für sich zur Erlangung der 
Seligkeit unentbehrlich sei. Wenn Hermas die Ansicht vertritt, 
dass die Gerechten des alten Bundes erst von den Aposteln in 
der Unterwelt die Taufe empfangen müssen, bevor sie am Reiche 
Christi teilnehmen können ^), und wenn er dabei ausdrücklich 
bemerkt: „sie entschliefen in Grerechtigkeit und grosser Heiligkeit, 
nur hatten sie dieses Siegel nicht empfangen", so ist dies aller- 
dings eine völlige Verkehrung des ursprünglichen Sinnes der 
Taufe, aber eine durch viele Zwischenglieder vermittelte und 
darum verstandliche. Aus einer derartigen Auffassung derselben 
— die später zu dem weitem Postulate gefuhrt hat, dass auch 
die Zwölfapostel getauft sein müssten, widrigenfalls sie nicht 
selig werden könnten ') — einen Beweis zu führen , dass hier 
Einwirkungen von Seiten des Mysterienwesens vorliegen müssen, 
ist daher keineswegs angängig. 

Dies gilt überhaupt für die Zeit der Apostolischen Väter 
und der Apologeten und darüber hinaus. Die Bedeutung der 
cultischen Beinigungen wird vor allem darin bestanden haben, 
dass den Heidenchristen der Taufakt nicht als etwas durchaus 
fremdartiges erschien und die daran sich knüpfenden An- 
schauungen verhältnismässig leicht verständlich waren. Femer 
ist sehr wohl möglich, dass in den Kreisen der Ungebildeten 
diese heidnischen Beinigungen die Auffassung der Taufe beein- 
flusst haben. Constatiren lässt sich aber diese Thatsache aus 
den vorhandenen Quellen nicht 3). 

») Sim. IX, 16; Citat 16, 7. Ebenso Acta Pilati B, 11 : Christue 
steigt in d. Hades, führt dessen Bewohner herauf, die dann im Jordan 
die Taufe empfangen (Tischendorf, Evangg. apocr.^ 332). 

*) Clem. AI., Hypotyp. Fragm. (Th. Zahn, Suppl. Clem. 69) 6 
X^ufTOS XiyeTUi JHtqov (lovov ß^ßanrix^vai , JlirQog dl IdvSqittv, L#. 
^laxmßav xal ^Itottvipf, ixitvoi Sk rovg Xotnovg, — Zur Controverse s. Tert., 
de bapt. 12 (I, 630 Oehl.). 

') Es wäre nicht unmöglich, dass einzelne Mysterienculte zu der 
von Paulus 1 Cor. 15, 29 erwähnten Sitte oder Unsitte des ßanriCi" 
a&ai vnkg rtav vexgdSv Veranlassung gegeben hätten. Von den 
Orpbeotelesten sagt Plato, Polit. 364e mi&ovTBs . . ., cuc aga kvam t€ 
xal xa&uQfiol döixtifAOJWv duc &vat(5v xal naidtag tj^oväiv ilal fikv fr» 
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2. Dies Urteil würde eine Beschränkung erfahren müssen, 
falls, wie verschiedentlich behauptet wird *), die im zweiten Jh. 
auftauchenden Bezeichnungen der Taufe als öq^Qayig und qxa- 
TiGfiog der Mysterienterminologie entnommen wären. Allein dies 
ist weder direkt nachzuweisen, noch wird ein derartiger Schluss 
von allgemeinen Erwägungen aus mit Notwendigkeit gefordert. 

Was zunächst den Ausdruck oq)Qa'yig, aq)QayiKBad'äi 
betrifil, so wird die eben berührte Herleitung desselben haupt- 
sächlich durch eine Stelle des Clemens von Alexandria nahegelegt, 
in der derselbe im Gregensatze zu den von ihm bekämpften 
heidnischen Mysterien von christlichen Mysterien als den allein 
wahren redet und die Seligkeit des Christentums mit den Aus- 
drücken der Mysteriensprache schildert: dijcdovxov/Aai rovg ovQa- 
vovg xai tov d-eov eTtomevaag ayiog yivofAai fivovf^evogj leQO- 
fpavTBl de 6 yiVQiog xat rbv ^«vcTTijy aq^gayiCerat q^covayioyciv 
xal TtagaTld-ezaL t(^ Ttatgl tov TtBfttaTBVA.oTa alwai rrjqov- 
fXBvov ^). Dazu kommt, dass TertuUian von den Eleusinien sagt: 



l^tSaiv, üa\ ^k xal xilevxiqaaatv, as Srj raXeräg xaXovaiv, Damit ist 
zusammenzohalten fragm. orph. 208 bei Rohde, Psyche 481, 8: oQyut r* 
ixTsXiaovai (avd-Qütnoi), kvaiv nqoyovtüv dd-tfxtariav fjiaiofjLfvof ah 
(Dionysos) ök roiaiv (dat. commodi), ^x'^ xgcirog, ovg x l^iXi^a^a Xvaeig 
ix T€ novfov /aXenfSv xal dniCqovog olaxqov (der Wiedergeburten). Nach 
Rohde ist diese Vorstellung in antiker Religion ganz vereinzelt. Eine 
derartige Anwendung heidnischer Cultsitte wäre grade in den ersten 
Jahren des Bestandes der corinthiseben Gemeinde wohl denkbar. Ein 
Urteil zu fällen ist deshalb unmöglieh, weil die Sitte selbst und ihre 
Verbreitung zu dunkel ist. Es bleibt nämlich ungewiss, inwiefern das 
von den Cerintbianern (Epiph., haer. 28, 7) u. Marcioniten (Chrysost., 
in 1 Gor. hom. 40, 1, Migne 61, 847; eine recht unsichre Nachricht) 
berichtete sich mit ihr deckt u. auf sie zurückgeht; denn dass die 
vexQoC verstorbene Christen sind, ist nicht gesagt. Andernfalls wäre 
die mit der Orphischen sich deckende Vorstellung der Pistis Sophia 
(s. o. 87, 4) zu vergleichen, dass der Gnostiker durch Vollzug der 
Mysterien verstorbenen ungläubigen Verwandten die Seligkeit erwerben 
kann. — Man kann auch, wie schon van Dale, dissertationes novem 
antiquitatibus inservientes, Amst. 1702, p. 137 getban, die durch viele 
Inschriften bezeugte Begehung des Tauroboliums zu gunsten dritter 
Personen vergleichen. 

^) Z. B. Hatch, Griechent. u. Christent. 219; Hamack, Dogm.- 
Gesch. IS 151, 1. 2. *) Protr. 12, 120. 
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diutius initiant quam consignant, und bei der Schilderung der 
den Christen zur Last gelegten thyesteischen Mahlzeiten ausruft : 
talia initiatus et consignatus vivis in aevum! ^). 

Nun ist der Ausdruck dygay/g, öqiqayiteiv als Bestandteil 
der Mysterienterminologie bei Profanschriftstellem überhaupt 
nicht nachzuweisen, weder da, wo von den Mysterienculten die 
Rede ist, noch in den unzähligen Stellen, in denen die Termino- 
logie der Mysterien in übertragener Bedeutung verwandt wird *). 
Daraus ergiebt sich wenigstens soviel, dass dieser Ausdruck der 
stehenden, allgemein gebräuchlichen Mysterienterminologie nicht 
angehört, was ein Vorkommen desselben in einzelneu Mysterien- 
culten nicht ausschliesst. Man wird aber femer auch mit der 
Möglichkeit zu rechnen haben, dass die Verwendung des Aus- 
durcks signare und consignare in den angeführten Stellen Ter- 
tullians durch den christlichen Sprachgebrauch veranlasst ist; 
und dass Clemens den Heiden die Seligkeit des Christentums in 
der Sprache der Mysterien schildert, ist wenigstens kein absolut 
sicherer Beweis, dass auch aqiQayiKeoS-ai derselben entnommen ist. 

Sehn wir jedoch vorderhand von der Frage, inwiefern unser 
Ausdruck der Mysteriensprache zugehört, ab. Aus Hermas und 



») Adv. Val. 1 (II, 881 Oehl); apol. 8 (I, 141); vgl. auch apol. 9 
(147) hodie istic Bellonae sacratus sanguis de femore proscisso in 
palmulam exceptus et esui datus signat. 

*) Lobeck 36, worauf Hatoh 219, 3 verweist, bietet lediglich Bei- 
spiele für die spricbwortäbnlichen Redensarten a<pQayCCea&a$ koyov 
aiyy u. afpgayls inl ylckfaij, was mit xUls inl yXtaaarf wechselt. Dass 
dieselben auch zur Bezeichnung der fides silentii der Mysterien ver- 
wandt worden sind (so xleCg in der hier angeführten Sophokleischen 
Stelle Oed. Col. 1050 asfjivtt riXr\ &v xa\ /^i;(rfix xXrj^g inl ylmaatf ßißaxiv, 
vgl. xhitSig dfittVTBvroio aKanijg bei Porphyr., de phil. ex oracc. haur. 
ed. Wolff p. 174), ist nur natürlich. So gebraucht auch Tert., adv. 
Yal. 1 (II, 382) signaculum linguae von der fides silentii der Mysterien. 
— Die Berufung Hamacks auf Apul., apol. 55 eorum quaedam signa 
et monumenta . . sedulo conservo (s. d. ganze Stelle oben 30, 4) ist 
unstatthaft. Man kann entweder signa wie monimenta von kleinen 
Gegenständen verstehen, oder im Unterschied von letzterem von Ge- 
heimformeln. Darauf führt das folgende signum dato vgL mit Firmic. 
Mat. 18 explanare, quibus se signis vel quibus symbolis . . bominum 
turba cognoscat. habent enim propria signa, pröpria responsa (folgt 
d. Syntbema ex tympano manducavi). 
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dem sog. zweiten Gemensbriefe wird ersichtlicli, dass die Be- 
zeichnung der Taufe als a(pQayig mindestens ein halbes Jh. vor 
der Zeit des Clemens und Tertullian aufgekommen ist ^). Zur 
Erklärung ihrer Entstehung die Mysteriensprache herbeizuziehn, 
ist für eine so frühe Zeit, in der Einflüsse des Mysterienwesens 
sonst nicht zu constatiren sind, jedenfalls nicht das nächstliegende; 
^ man wird vielmehr zunächst andre Erklärungsmöglichkeiten in 
Betracht zu ziehen haben. 

Als nächstliegende Analogie bietet sich die dem Judentum 
geläufige Bezeichnung der Beschneidung als eines dem Kinde 
aufgeprägten Siegels, welches dessen Zugehörigkeit zum heiligen 
Bunde kennzeichnet ^), ein Ausdruck, auf den Paulus und später 
wohl mit Beziehung auf dessen Worte der Bamabasbrief an- 
spielt '). Weiter kommt in Betracht das in den jüdischen Partieen 
der Apocalypse sich findende Besiegeln der Menschen mit dem 
Siegel Gottes, um dieselben den Strafengeln als von Gk>tt Er- 
wählte zu bezeichnen *). Derselbe Gebrauch in übertragener 
Bedeutung liegt vor, wenn im Epheserbriefe von dem Besiegelt- 
werden mit dem Geiste die Bede ist : der Geist wird den Christen 
von Gott verliehen als sichtbares Zeichen dafür, dass sie seine 
Auserwählten sind und ihm zugehören ^). 

Aus dem eben nachgewiesenen Gebrauche des in Bede 

>) Hannas Sim. VIII, 6; IX, 16; 2. Clem. 7, 6; 8, 6. 

*) „Gelobt sei, der seinen Geliebten von Mutterleibe an geheiligt 
hat, der ein Gesetz gegeben bat für seine Familie and seiner Nach- 
kommenschaft, als ein Zeichen, das Siegel des heihgen Bandes auf- 
gedrückt hat*' heisst es im Beschneidangsgebete, Jerascbalmi Berachot 
IX, 8 (Le traite des Ber. trad. p. M. Schwab p. 167). Vgl. Schemot 
rabba 19 (Übers, v. Wünsche p. 149) „Gleich einem Könige, der ein 
Gastmahl veranstaltet mit der Verordnung : wer nicht meinen Stempel 
trägt, darf nicht zugelassen werden, so hat auch Gott verordnet: be- 
reitet ein Mahl, . . . wer nicht von euch Abrahams Siegel an seinem 
Fleische tragt, soll nicht davon kosten. 

') Rom. 4, 11 CfjfAiZov negno/iijs, Cffgaytäa rijs Sucatoauviit rijs 
niariws (Zeichen u. Siegel auch im Bescbneidungsgebete nebenein- 
ander); Barn. 9, 6 mquitfAiirai 6 Xaog eig atfqaylda, 

*) Apoc. 7, 2 fif. Vorbild ist Ezech. 9, 4. 6. Vgl. 4 Esra 6, 5 
antequam consignati essent qui fide thesaurizaverunt. 

*) £ph. ], 18 latf^yia&tjTi t^ nvivfiari; ebenso 4, 30. Derselbe 
Gebrauch liegt 2 Gor. 1, 22 vor. 
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stehenden Ausdrucks erklärt sich ohne Schwierigkeit, wie die 
Taufe als das Siegel des Christen, d. h. als das von Gott ihm 
gleichsam aufgeprägte Kennzeichen seiner Gotteskindschaft auf- 
gefasst und acpQaylg als technische Bezeichnung der Taufe ver- 
wandt werden konnte. Scheint doch dieselbe in den Stellen des 
Epheserbriefes fast schon im Entstehen begriffen. 

Ohne Frage hat dieser christliche Sprachgebrauch später 
noch Einflüsse von andrer Seite erfahren, nämlich von der an- 
tiken Sitte, gewisse Zeichen oder Namen auf Hand oder Stirn 
einzubrennen oder sonstwie unvertilgbar zur fixiren. Dies geschah 
z. B. mit entlaufenen Sklaven, zuweilen auch mit Kriegs- 
gefangenen 1). Insonderheit aber war es im römischen Heere 
stehender Brauch, den Rekruten vor der Leistimg des Fahnen- 
eides mit einem solchen signaculum zu versehn, ihn zu signiren >). 
Aus dieser Sitte wird die von Tertullian erwähnte Signation der 
„Soldaten'' des Mithra herzuleiten sein ^). Aber auch in son- 
stigen Culten findet sich dieser Gebrauch *); wie weit er verbreitet 



') S. d. Stellen in Stepbanus' Thesaurus s. v. ariyfia. Auch die 
Schafe wurden mit solchen Marken versehen. Als Analogie zur christl. 
a<pQay£s verwendet dies Greg. Naz., de bapt. (bei Stephanus, s. v. a^^- 
yCCtü) TovTo 001 xal if3vT$ fAiyiaxov €ts datpdXeuxv * ngoßarov yag iöifQa^ 
yusfxivov ov ^<f/a); iTnßovXsviTcii; ebenso eine Inscbrift der Basilica 
Yaticana: istic insontes coelesti flumine Iotas pastoris summi dextera 
signat oves (de Rossi, Inscript. christiau. urbis Romae II p. 139, 26). 

^ Vegetius Renatus, epitoma rei militaris II, 5 victuris in cute 
punctis milites scripti cum matriculis inseruntur jurare solent; I, 8 
non statim punctis signorum scribendus est tiro; ibid. signatis 
tironibus. Aetins 8, 12 (b. Stephanus s. v. otiyfAa) axlyfjicna xalova& ta 
inl Tov ngoatanov ^ aXXov rivbs fiigovg rov otafitnog inty^ipofjiiva, ota 
l<n$ TtSv CTQotevofji^vwv Iv ratg /f ^/y. Acta Maximiliani (Ruinart, Acta 
mart. S. 841 d. Ausg. v. 1859) Dion dixit ad officium: signetur . . . 
Dion ad Max. : milita et accipe signaculum. Respondit : non accipio 
signaculum; jam habeo Signum Christi Dei mei . . . Non accipio 
signaculum saeculi, et si signaveris rumpo illud, quia nihil valet. ego 
Cbristianus sum, non licet mihi plumbum ooUo portare post Signum 
salutare Domini (danach scheint noch eine bleierne Medaille zum sign, 
gehört zu haben). 

') Tert., de praescr. 40 (II, 88 Oehl.) Mithra signat in frontibus 
milites suos. 

*) Philo, de monarch. I, 8 (II, 221 Mang.) ivioi roaavfff xix^vtm 
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und inwiefern er grade in Mysteriendiensten üblich war, bleibt 
unklar. Auch die von einer gnostischen Sekte geübte Sitte, ein 
Erkennungszeichen auf das Ohrläppchen einzubrennen, mag damit 
zusammenhängen i). 

Bei dieser weiten Verbreitung der in Bede stehenden Sitte 
wird sich kaum ausmachen lassen, von welcher Seite grade An- 
schauung und Sprachgebrauch der Kirche beeinflusst worden 
sind. Die Thatsache, dass für die Ausbildung der BegrijBTswelt 
und der Sprache namentlich der lateinischen Kirche das Militär- 
wesen von Wichtigkeit gewesen ist *), verbunden mit der weitern 
Thatsache, dass die kirchliche Signation von christlichen Schrift- 
stellern mehrfach mit der militärischen verglichen wird *), legt 
die Annahme nahe, dass die letztere in erster Linie von Einfluss 
gewesen ist. 



fjiavlag vneQßoky, äare . . . l^rrat ngbs SovXefav rdSv x^tQoxfirJTOiv, ygafi- 
fiaaiv auTfiv dfzokoyovrreSf ovx iv x^^i^^oig . . . dXV iv Toig atofiaai 
xaraarll^ovxig avtv\v fSidriQ^ nenvQWfi^vtp ngog dve^alstTirov duxfAovrfV, 
Bei Besprechung des Eybele-Galts sagt Prudentias, Peristeph. X, 1076 ff. 

Quid cum sacrandus accipit spbragitidas ? 
Aous minutas ingerunt fomacibus: 
bis membra pergunt urere, ut igniverint, 
quamcumque partem corporis fervens nota 
stigmarit, hanc sie consecratam praedicant. 

Functum deinde cum reliquit spiritus 
et ad sepulorum pompa fertur funeris, 
partes per ipsas imprimuntur bracteae, 
insignis auri lammina obducit cutem, 
tegitur metallo, quod perustum est ignibus. 
Sollte damit das laov xaXriv a(pQciyeTSav l/orra der Abercius-Inschrift 
zusammenhängen, die G. Ficker, Sitzangsberichte d. Berliner Akad. 
1894, 87 — 112 als nichtchristlioh u. wahrscheinlich auf den Eybelecult 
bezüglich erwiesen hat? — Sind die signatae mystides der Inschrift 
y. Doxato (3. Jh. p. Chr.; s. o. 50, 3) in diesem Sinne zu verstehn? 
^) Ir. I, 20, 4 y. d. Markosiern tovtwv rtvks xal xavTfiQidCova& 
Tovs iSlovg fiad-rixag iv rotg onCato (liq^at rov Xoißov rov Se^iov tarog, 

*) Vgl. d. Zusammenstellung der betr. Ausdrücke bei Eoffmane, 
Geschichte des Eirchenlateins I (1879), 59 f. 

') Acta Maximilian!, s. o. Cypr., ad Donat. 15 tu, quem jam spiri- 
talibus castris caelestis militia signavit. Chrysost. (bei Marini, Bullet- 
tino di archeol. cristiana 1869, 24 ohne Stellenangabe) quemadmodum 
Signum militibus, ita fidelibus Spiritus imponitur. 



125 

Es ist übrigens charakteristisch^ dass die Einwirkung dieser 
Sitte den kirchlichen Sprachgebrauch insofern verändert hat, als 
nun der Ausdruck signaculum zugleich in doppelter Bedeutung 
gebraucht wird, einmal in der alten bildlichen als Bezeichnung 
der Taufe überhaupt, sodann aber in eigentlicher Bedeutung von 
der bei der Taufe stattfindenden Signation der Stirn mit dem 
Kreuzeszeichen und der Salbung derselben^), welch letzterer 
Gebrauch den ersteren mehr und mehr überwiegt und schliesslich 
verdrangt. 

Der Ausdruck q)a)Tiafi6g begegnet in der Mysterien- 
terminologie nie und nirgends. Wohl aber erinnert er dadurch 
an das Mysterienwesen, dass plötzlich hervorbrechender Licht- 
glanz der Epoptie charakteristisch war, womit die Ausdrücke 
q>(jt)Taywyia und (pwtayayyeiv zusammenhängen mögen ^). 
So sicher aber jener Lichtglanz der Mysterien später in die 
christlichen Taufieste eingedrungen ist, und so sicher Clemens 
auf ihn anspielt, wenn er den Namen q>arcLa(ia mit de ov t6 
ayiov iKelvo q)wg t6 auirr^iov iTtOfcrevezaL erklärt®), so wenig 
wahrscheinlich ist, dass die ursprüngliche Bedeutung dieser Be- 
zeichnung mit dem Mysterienwesen zusammenhängt. Die Er- 
klärung des Clemens ist dadurch bedingt, dass sich derselbe 
überhaupt zur Darlegung seiner mystischen Gedankengänge mit 
Vorliebe der Mysterienterminologie bedient; wenn er ohne Bild 
redet, bezieht er den Ausdruck auf die durch die Taufe 
ermöglichte Vermittelung der yvüatg *). Seine Erklärung stinmit 



^) Vgl. Koffmane I, 83. Dass, wie K. meint, „die ursprüngliche 
Vorstellung die von einer Versiegelung, d. h. Festigung der fides" 
ist, scheint mir unrichtig; sie ist vielmehr die eines aufgeprägten 
Kennzeichens. 

■) Clem. AI., Protr. 12, 120 rov fivarfjfif aifQayCCsrai ifonaytaytSv» 
In den magischen Weihen scheint fpwtayioyCa und ifmrbs dytoyii eine 
andre Bedeutung zu haben, cf. De myst. Aeg. III, 14; Gross. Par. 
Pap. 955. 975. 1104. Über d. Lichtglanz o. 33 f. 

») Paed. I, 6, 26. 

*) Vgl. Paed. I, 6, 25: iifon^ö&rifjiiv. ro Si iariv iniyvi3vai rov 
»iov u. I, 6, 29 „unter Finsternis aber ist die Unwissenheit zu ver- 
stehn, durch die wir in Sünden fallen, blind für die Wahrheit; die 
Gnosis ist also eine^Erleuchtung, welche die Unwissenheit verscheucht 
und das Sehorgan einsetzt". 
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also wesentlich mit der Justins überein ycaXeiTat (pioTiaiAog, wg 
4p(otiKof4evwv T'^v didvoiav twv xavxa fiavd-avovTwv ^). 

Dass mit dem Glauben an Jesus eine Versetzung aus dem 
Beich der Finsternis in das des Lichtes gegeben sei, ist ein den 
neutestamentlichen Schriften geläufiger Gedanke. Der Hebraeer- 
brief zeigt, dass „erleuchtet werden" im Sinne von „Christ 
werden^' gebraucht wurde und dass bei diesem Ausdruck an eine 
Erleuchtung durch den dem Christen geschenkten Gottes- 
geist gedacht ist*). Da nun diese Begabung mit dem Geiste 
mehr und mehr als im Taufakte erfolgend vorgestellt wurde, ist 
«ine Bezeichnung der Taufe als qxjüTiOfiog leicht erklärlich. 
Später mag der Ausdruck in mehr intellektualistischem Sinne 
verstanden worden sein. 

III. 

Es bleiben in diesem Zusammenhange noch die Anfange 
der sog. Arcandisciplin zu besprechen '). Um Misverständ- 
nissen vorzubeugen, hat man hiebe! stets im Auge zu behalten, 
<lass geschlossener Cult an sich noch nicht unter den Begriff 
der Arcandisciplin fallt *). Von letzterer ist nur da zu sprechen, 
wo der Cultus, oder gewisse Teile desselben, als etwas seinem 
Wesen nach mysteriöses, vor Profanen geheimzuhaltendes auf- 
gefasst wird und diese Auffassung sich in bestimmten Ein- 
richtungen und Bräuchen kundgiebt. 

Hält man diesen Unterschied fest, so ist einzugestehn, dass die 
Anfange der Arcandisciplin so gut wie ganz im Dunkeln liegen, 
ein Umstand, der sich schon daraus ergiebt, dass die Datirung 
ihrer Entstehung um mehr als ein Jahrhundert schwanken konnte ^). 

^) Ap. 1, 61 ; vgl. Dial. 122 p. 436 ^/ids i^ut tov ^Iriaov mtpanuTfjiivovs. 

*) Hebr. 10, 32 rag ngoregov ^/iiQag, iv alg ipwvia&ivTis noXXifV 
^9-lfiatv v7iSfi%lV(XJE) 6, 4 Tovg ana^ (püni^ad-ivrag yivaafiivovg re tijg 
SiOQeäg rffg inovQavfov xcil fiero/ovg y^vrid-ivrag nvsvfdarog aylov, Aus- 
druck und Yorstellung sind alttestamentlich, vgl. Sepiuag. Psalm 17, 81; 
33, 5; 118, 129; Mich. 7, 8; Os. 10, 13 ipoir^atae iavrovg (ptog yvtoffitttg 
cf. 2 Cor. 4, 6 (furta/iov rrig yvaianog. Zu Eph. 1, 18 nitptaruSfAivovg 
Tovg 6(p»akfiovg cf. Psalm 12, 4; 18, 9; £sdr. 9, 8; Bar. 1, 12; Sir. 31, 17. 

^) Vgl. die in der Einleitung aufgeführten Werke ; dazu R. Rot he, 
De disciplinae arcani origine 1841. ^) Vgl. Bonwetsch 230. 

^) Schedius 14 verlegt dieselbe ins 4te Jh., Dallaeus 142 nicht 
-vor Ende des 3ten; Rothe 27 um 170. 
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Die Geschlossenheit des Cultus ist natürlich eine der Vor- 
aussetzungen für die Ausbildung der Arcandisciplin gewesen. 
Das hindert nicht, dass sie durch ganz andre Ursachen veran- 
lasst sein kann als diese letztere. Es ist oben ^) schon darauf 
hingewiesen, dass sich ein christlicher „Cultus'' im antiken Sinne 
des Worts nur aus den christlichen Versammlungen zum Herm- 
mahl entwickeln konnte. Das Hermmahl wurde aber in der 
urchristlichen Zeit und darüber hinaus als wirkliche gemeinsame 
Mahlzeit begangen. Die ganze Feier wurzelt in jüdischer Sitte 
und war auf palaestinensischem Boden ausgeprägt worden und 
von da in die heidenchristlichen Gemeinden übergegangen*). 
Aus diesem Charakter der Feier ergiebt sich als das natur- 
gemässe, dass dieselbe nur in geschlossener Versammlung be- 
gangen werden konnte. 

Immerhin könnte jedoch die Verordnung, dass kein Unge- 
taufter das heilige Mahl geniessen solle '), noch in direkterer Weise 
auf jüdische Sitte zurückgehn, sofern sie dem Gesetz entspricht, 
dass nur Beschnittene zur Teilnahme an dem Passahmahl be- 
rechtigt und die Proselyten, sofern sie sich der Beschneidung nicht 
unterzogen haben, davon ausgeschlossen sind *), Denn wenn sich 
auch das Herrnmahl nicht aus dem Passahmahl entwickelt hat % 
80 kam ihm doch bald in den christlichen Gemeinden eine ähn- 
liche Stellung zu wie dem Passahmahl im Judentum. Dazu 
hatte grade dies letztere für die gemeinsamen Mahle der Juden, 
aus denen das urchristliche Hermmahl hervorgegangen ist, als 
Vorbild gedient •). 

Später werden die Verfolgungen und die Feindseligkeiten 
des Pöbels mit dazu beigetragen haben, dass diese Yersamm- 

1) S. o. 106. 

') Dies haben nachgewiesen P. Sabatier, La Di dache 1885, 
103 ff. u. F. Spitta, Zur Geschichte u. Literatur des Urchristentums 
I 1898, 228 ff. 288 ff. ») Did. 9, 5; Justin, Apol. I, 66. 

*) Exod. 12, 48 ff. ^) S. darüber Sabatier u. bes. Spitta 1. c. 

^ Über die gemeinsamen Mahle der Juden s. A. Geiger, Ur- 
schrift u. Übersetzung der Bibel 1857, 123; Derenbourg, Essai sur 
l'histoire et la geographie de la Palestine I 1867, 142. 168. Vgl. auch 
über die gemeinsamen Mahle der Essener Josephus, bell. jud. II, 8, 5 
sts Xdutv oXxtifjLtt awCaaiv, ^vS-a fjiriSevl t(3v heQoäo^tov innir^anTai 
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langen möglichst im Stillen gehalten wurden i). Auch die Zu- 
sammenkünfte zur Erbauung durch das Wort können übrigens 
so lange nicht wirklich offene gewesen sein, als sie in Privat- 
häusem stattfanden. Die Zulassung von Nichtchristen wird hier 
immer von der Grenehmigung des Hausbesitzers oder der Gre- 
meinschaft abgehangen haben, und in schweren Zeiten wird man 
notgedrungen mit solcher Zulassung sehr vorsichtig geworden sein. 

Dass sich um die Mitte des zweiten Jh.'s von Arcandisciplin 
noch keine Spur findet, geht klar aus der Thatsache hervor, dass 
Justin in einer an Kaiser, Senat und das gesamte römische 
Volk gerichteten Schrift eine Beschreibung der Taufhandlung 
und des Abendmahlsgottesdienstes giebt. Das Schweigen der 
spätem Apologeten über diese Dinge trotz der fortdauernden 
Verläumdungen der Heiden über das christliche Abendmahl ist 
aber noch kein sichrer Beweis ^), dass die Arcandisciplin im An- 
züge ist. Diese Thatsache kann vielmehr auch damit zusammen- 
hängen, dass Justin überhaupt der „christiichste'' unter den Apo- 
logeten ist, während die übrigen aus philosophisch-apologetischem 
Interesse das spezifisch Christiiche, in erster Linie die Person 
Christi selbst, zurücktreten lassen s) ; die Nichterwähnung des Cultus 
kann somit durch eine ganz andersartige Berechnung veranlasst sein. 

Am ehesten dürfte jenes Argument vielleicht noch bei 
Tertullian zutreffen, der im Apologeticum eine Beschreibung des 
Abendmahls vermieden hat. Aber auch Tertullian liefert keinen 
sichern Anhaltepunkt dafür, dass zu seiner Zeit der Cultus einen 
mysteriösen Charakter trug^). Die Alexandriner mussten ihrer 

^) Vgl. Tert., ad nat. I, 7 (I, 317 Oehl.) scitis et dies conventuum 
nostrorum, ... in ipsis arcanis congregationibus detinemur; ad ox. 
II, 5 (I, 689) hoc est delictum, qat)d gentiles nostra noverant, quod 
sab conscientia injustorum sumas, quod beneficiam eoram est, si quid 
operamor. 

^) Als Beweis z. B. v. Bonwetsch 233. 235 a. Bothe 24 verwandt. 
Dass das rl av elnoi/ii ra anoQ^riTci bei Athenagoras, n^aßiia 34 init. 
nicht mit Bothe 24 auf den christl. Cult zu beziehn ist, zeigt Bon- 
wetsch 235. 

^) Vgl. Hamack, Dogm.-Gesch. I^ 399, 1 u. G. Boissier, La 
fin du paganisme 1891, I, 331 ff. 

*) Dass Tert. Apol. 7 (I, 136) — ad nat. I, 7 (I, 316) „von der 
den christlichen Heiligtümern wie allen Mysterien zukommenden fides 
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ganzeu Gedankenwelt nach Taufe und Abendmahl als bedeutungs- 
voll-mysteriöse Handlungen auffassen*). Wenn daher Origenes 
von „ecclesiastica mysteria" und „divina mysteria" spricht und 
an einzelnen Stellen seiner Homilien in bloss andeutender Weise 
vom Abendmahl zu sprechen scheint *), so liegt die Schwierigkeit 
der Würdigung dieser Zeugnisse in der Frage, inwieweit diese 
Aussagen von seinen eignen mystischen Anschauungen bedingt 
sind und inwieweit sie das allgemeine kirchliche Bewusstsein imd 
den kirchlichen Sprachgebrauch wiedergeben. 

In wirklich ausgeprägter Weise tritt uns die Arcandisciplin 
erst im vierten Jh. entgegen. Doch müssen ihre Wurzeln in 
beträchtlich höhere Zeit hinaufreichen. Die unter Einfluss des 
Alexandrinismus mehr und mehr hervortretende Auffassung der 
Religion als eines Ck)mplexes von Mysterien wird auch für diese 
Entwicklung von bestimmender Bedeutung geworden sein. 

silentii rede'' (Bonwetsch 236), beruht auf Misverständnis dieser Stellen, 
8. o. 109, 3. Praescr. 41 (II, 39) bei den Haeretikem quis cateohumenus, 
quis fidelis incertum est; pariter adeunt, panier audiunt, pariter orant, 
etiam ethnici si supervenerint beweist nicht den Mysteriencharakter 
des kathol. Cultus, send, die würdevolle Ordnung desselben, vgl. H. 
Achelis, Die Ganones Hippolyti, Gebhardts u. Harnacks Texte und 
Untersuchungen VI, 4, 196, 1. 

^) S. d. folgende Gap. 

^) In Exod. hom. 13, 3 (IX, 156 Lomm.) nostis, qui divinis 
mysteriis interesse consuestis, quomodo suscipitis corpus domini; 
in Levit. hom. 13, 3 (IX, 403) Si ergo intentius ecclesiastica 
mysteria recorderis, in bis, quae lex scribit, futurae veritatis in- 
venies imaginem praeformatam. Sed de his non est plura disserere, 
quod recordatione sola intellegi sufficit. Possumus vero et aliter dicere: 
folgt d. Unterscheidung zwischen dem communis sermo und den secreta 
des Glaubens. — In Levit. hom. 9, 10 (IX, 364): novit qui mysteriis 
imbutus est, et camem et sanguinem verbi dei, von Bonwetsch 287 
angeführt, gehört nicht hierher; der Fortgang: non ergo immoremur 
in his, quae et scientibus nota sunt et ignorantibus patere non possunt, 
sowie ein Vergleich mit in Num. hom. 4, 3 (X, 36) u. 5, 1 (X, 40) 
zeigt, dass sich mysteria hier auf die Mysterien der Gnosis bezieht. 
C. Gels, in, 59 rag nag* ^fiTv Teleräs etc. ist bezüglich der Terminologie 
belanglos, da d. Ausdruck durch die vorherige Erwähnung der heid- 
nischen ttUrai hervorgerufen ist ; wohl aber zeigt diese Parallelisirung, 
dass Or. d. Taufe als Mysterienweihe empfindet. 

Anrieh, Mytterienwesen nnd Chrisientam. 9 
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Drittes Capitel. 

Das ChriBtentuin als Mysterium« 
Die Alexandrinische Gnosis. 

Als das Christentum in die antike Welt eintrat, war es 
nicht bloss ein auf religiöses Erleben sich gründender Glaube 
und eine sichre Hoffnung, sondern, als aus dem Judentum hervor- 
gegangen, von Anfang an auch eine Lehre. Und diese dog- 
matisch-intellektualistische Seite musste später naturgemäss in 
dem Masse mehr hervortreten imd sich weiterentwickeln, in dem 
die religiöse Unmittelbarkeit der ersten Zeit abnahm. Diese 
Eigenschaft unterschied einerseits das Christentum in charakte- 
ristischer Weise von den Religionen, in deren Gebiet es eindrang, 
andrerseits aber näherte es dasselbe einer andern Grossmacht 
der Zeit, der Philosophie, die selber im Begriffe war, fär immer 
grössere Kreise zur Religion zu werden. Diese letztere Tendenz 
hat die oben beleuchtete Entwicklimg der Philosophie zur Mystik 
und die Umkleidung philosophischer Erkenntnisse mit dem Nimbus 
des Mysteriums zur Folge gehabt. 

Demnach steht zu erwarten, dass eine Hellenisirung des 
Christentums auf diesem Gebiete die Auffassung der christlichen 
Lehren als philosophischer Wahrheiten zur Folge haben und 
dass sich auch das Christentum von der eben gekennzeichneten 
Entwicklung der religiösen Philosophie beeinflusst erweisen wird. 

L 

Die Gedankenwelt der grossen Alexandriner Clemens 
und Origenes, besonders die des ersteren, bietet die greif- 
barste und folgerichtigste Ausprägung dieses geistigen Prozesses. 
Sie hat man daher zunächst ins Auge zu fassen, will man zu 
einem richtigen Verständnis dieser ganzen Entwicklung gelangen. 

1. Schon rein äusserlich betrachtet hat Clemens i) die 
Terminologie der Mysterien in einem Masse verwandt, wie es 

^) Vgl. zum folgenden: Bratke, Die Stellung des dem. AI. zum 
antiken Mysterienwesen, Theol. Stud. u. Erit. 1887, 647 — 708. 
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UDS sonst in der Literatur der ersten Jahrhunderte kaum be- 
gegnet. Um diese Erscheinung imd ihre Gründe richtig zu ver- 
stehn, wird es geraten sein, von demjenigen Werke des Clemens 
auszugehn, in dem er ohne sonstigen unmittelbar praktischen 
Zweck einfach nur sein Christentum darlegen will, von den 
Stromata. 

Die Art und Weise der Ausgestaltung der Gnosis, in die 
uns dieses Werk einführt, hat ihre Parallele einmal in den 
Systemen mancher gnostischer Lehrer, insonderheit der Valen- 
tinianer, noch näher fast aber berührt sie sich mit der im Philo- 
nismus und Neuplatonismus zu Tage tretenden Geistesrichtung; 
sind ja auch die neuplatonische und die christlich-alexandnnische 
Philosophie in gewissem Sinne Parallelentwicklungen auf gleicher 
Grundlage. 

Was der Gnosis des Clemens ihren Charakter verleiht, ist 
der Umstand, dass sie im letzten Grunde nicht ein intellectuell 
anzueignendes Wissen ist, sondern viel eher als eine bestimmte 
Art religiöser Stimmung bezeichnet werden kann, die in einer 
den ganzen Menschen in Anspruch nehmenden, auf ein be- 
stimmtes Ziel unverrückbar gerichteten ununterbrochenen Ge- 
fühls-, Willens- und Denkrichtung sich bethätigt, wie denn auch 
Clemens selbst die Gnosis als einen geistigen Zustand definirt 
hat^). Ihr Ziel ist die Gottheit; indem der Mensch das Gött- 
liche contemplirt, sich in dasselbe dauernd versenkt, erhebt sich 
aein geistiges Ich zu der obem Welt, oder vielmehr es wird in 
realer Weise ein Glied derselben, denn eben dies Emporstreben 
zur Gottheit ist zugleich der Heilsweg selbst. 

In doppelter Weise kommt dies zur Geltung. Einmal be- 
wirkt die Gnosis eine Abkehr von der Sphäre des Irdisch-Sinn- 
lichen und wird demgemäss als eine „Reinigung" der Seele be- 
zeichnet *), die alle ihr anhaftenden hylischen Elemente allmäh- 
lich aufzehrt. Nach dieser Seite hin liegt das Ideal — doch 
<larf mit Grund angenommen werden, dass es lediglich Ideal ge- 
wesen — in dem Zustande völliger „Apathie", in dem die Seele 



^) Strom. IV, 22, 139 dr ovv ^^ig i) yvtSaig sin Stad-saig ihat 
XiyoiTo; cf. VI, 9, 78 ^ yvfoats iv ?^f* reliKo&iZaa tJ fivarixj, 

*) IV, 6, 39 i} ynfdSais tov ^yifjiovixov rrjg yfvxfjg xaS^aQüig iariv. 

9» 
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in ewig sich gleich bleibender ungestörter Kühe dahinzuleben 
vermag, ohne einem menschlichen 7cd9og wie Furcht, Leid, 
Freude mehr zugänglich zu sein *), als ein Spiegel gleichsam, der, 
aufwärts gewandt, nur das Blau des Himmels und die Strahlen 
der Sonne reflektiren kann. Denn durch die „Reinigung** wird 
eben die Seele befähigt, die Einwirkungen von oben an sich zu 
erfahren. So vermag sie einerseits Gott zu erkennen, was auf 
dem Wege vemunftmässigen Denkens allein nicht erreichbar ist % 
andrerseits nimmt sie göttliche Kräfte in sich auf und wird so 
in wesenhafter Weise vergottet*). 

So unterscheidet sich denn der Gnostiker nicht bloss durch 
sein AVissen, sondern durch seine gesamte Lebensrichtung von 
dem gewöhnlichen Menschen, sofern ihn die Verhältnisse der 
irdischen Welt innerlich nicht berühren. Die Gnosis ist hier 
auf dem Wege, zur Mystik zu werden*), und zugleich bedingt 
dieser ihr Charakter vom Gesichtspunkt des Gnostikers aus eine 
Scheidung der Menschen in zwei Gassen : Gregenüber dem allein 
heiligen und allein wirklich menschenwürdigen theoretischen 
Leben erscheinen die übrigen Menschen, deren Interessen am 
Irdisch-Sinnlichen kleben, als die ünheiligen, die Profanen, vor 
denen der Gnostiker seinen Schatz sorgfaltig geheim zu halten 
hat, da er durch eine Mitteilung an sie entweiht würde. So 
verursacht das mystische Gepräge der Gnosis, dass dieselbe als 
Mysterium empfunden wird, eine Empfindung, die in charakte- 
ristischen Gedankengängen ihre Ausprägung findet. 



^) Vgl. VI, 9, 71; IV, 22, 138 ^v ?^a yiyoviv dna»€(ag, 

*) V, 11, 71 firj slvai didaxtbv nQos av&Qtonov fii^s ^titov rbv ^iov, 
dlV fj fiovi^ Ty nag* avrov ^wafjiH yvtoarov . ij /ikv yitg Cv^ijatg af^T^c 
x«l dogoTog, i) /«^«ff ^k r^f yv(6ö€<og nag* avrov 6ut tov vlov, — V, 1, 7 
insl yäg ^a(kivH nqog xardXriifjiv t(5v ovroiv ij iffv^rj» *«^oi/ diSaaxdlov 
i6€rj9-T)fifv etc. 

') V, 10, 63 t6 yvdSvai (torj aitavtog xara (lirovfflav trjs tov 
d<fS^dQTov iwdfÄttos . xal t6 fikv fit} (f&e^Qfa&at &€i6rriTog (i^rix^tv 
larC. — IV, 6, 40 Brav MiavQ(\prji rj S'etoQitf riß d^eftp xa&agdig ofiUtar 
6 yvonnucbg fjieT^x^^ ^VS dyiag noioTtjTog, — VII, 16, 96 6 T(fi 
xvQCtp n€i&6fÄ€vog . . . TiXiiag ixTsXsTTat xat üxova tov öi^aaxdkov, iv 
cagxl neQinoktSv &i6g. Vgl. Hamack, D. G. I\ 518. 

*) S. bes. Bi gg, The Christian Platonists of Alexandria 1889, 71 ff. 
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In dieser ganzen Orientirung der Gnosis liegt nichts dem 
Clemens durchaus eigentümliches; sie gehört zur Signatur der 
damaligen alexandrinischen Philosophie. Wie seine Anschauungen 
über die ^Bwqia als Beschäftigung des Weisen, über die Apathie 
als sittliches Ideal, über die in Reinigung und Yergottung be- 
stehende Wirkung der Gnosis genau ebenso bei den neuplatoni- 
schen Philosophen begegnen, so tritt auch das mysteriöse Element 
im Neuplatonismus und den verwandten Bildungen in derselben 
Weise zu Tage^). 

2. Und ebensowenig liegt darin eine Eigentümlichkeit des 
Clemens, wenn er nun als Ausdruck und Bild für die betr. Ge- 
dankenreihen die Mysterien und deren Terminologie verwendet. 

Die christlichen Wahrheiten werden als göttliche Mysterien, 
als Mysterien des Logos, als Geheimnisse bezeichnet*). Durch 
ihre Kenntnis unterscheidet sich der Gnostiker von dem gewöhn- 
lichen Gläubigen; jenen erzieht Christus durch Mysterien, diesen 
durch schöne Hoffnungen '), wie darum Clemens ausdrücklich 
von Mysterien der Gnosis spricht*). Die Einführung in die- 
selben ist eine Einweihung, eine Hierophantie , welche den 
Menschen durch verschiedene Stadien, durch kleine und grosse 
Mysterien, bis zur schliesslichen Epoptie zu führen hat^). 

Allein nicht jeder darf eingeweiht werden, sondern nur wer 



^) S. o. 61 ff. 

*) Strom. I, 1, 13 sq ^«r« fiuari^Quc, «Tio^^i^ra; I, 2, 21 dnoQQrjrog 
Xoyos) V, 1, 10 aTTOQQriTa', V, 9, 57 rov loyov f^van^gut', VI, 15, 124 
^iia /u., 127 ayia /u. — Orig., c. Cels. III, 59 ftvari^gitt rijs xaric *Iriaovv 
^€oaißilag\ 62 Christas 6i6aaxaXog ^%Iüjv fAvaxtiqlwv cf. YII, 41. 

») VII, 2, 6. 

*) VII, 16, 97 T« T%g yvwaetag Ttjs ixxkriaiciarix^g fjtvarriQMx, 

*) IV, 1, 3 r« fiixQci ngo taiv fjieydliov fivrid-ivTig fivaxriQCtoVt 
&g firi^kv ifino^tav tJ d^tttf ovrmg tiQOfpaVT^tf yivea&ott, — ij yovv . . . 
yvtoartxrig naga^oaeotg (pvaioXoyia, /nallov Sk inonj^la^ ix rov mgl 
xoOfAOyoviag ^^ijrat Xoyov, ivd-ivdi dvaßalvovaa inl ro d-€oloyix6v €tdog. 
Vgl. dazu I, 28, 176: die Philosophie des Moses hat 4 Teile, rixagtov 
inl näat to ^ioloytxbv elSog, 17 inonr^Caf rjv tfriaiv 6 nidrotv riov 
fi€ydX(ov ovTtog ilvm fAvajriQCfov, — V, 10, 66 ydXa fikv ij xariJ/i^crAf 
. . . ßqüifia Sk ri inonTixi} &€(0Q((t. — Christus als x^Q^y^^ ^f 1» 7; 
«in fÄvarayofyilv ihm zugeschrieben IV, 25, 162; dfivriTog VII, 18, 110. 
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dazu in der richtigen Verfassung ist. „Wer noch blind ist und 
taub und noch verständnislos und ohne den kühnen scharfen 
Blick der die Schauung liebenden Seele, den allein der Erlöser 
verleiht» der muss, gleich dem uneingeweihten bei der Mysterien- 
feier und dem des Rythmus unkundigen bei den Chortanzen, als 
noch nicht rein und noch nicht wert der heiligen Wahrheit noch 
ausserhalb des göttlichen Reigens stehen bleiben'^ ^). Es sind 
naturgemäss immer nur wenige, die würdig und fähig sind, in 
die Mysterien der Gnosis eingeweiht zu werden. Der Herr selbst 
hat nur wenige gefunden, denen er sie mitteilen konnte, und hat 
ausdrücklich angeordnet, nur denen sie zu offenbaren, die sie zu 
fassen vermögen *) ; Sache vieler sind sie nicht. Eine offene Mit- 
teilung an die grosse Menge wäre eine Profanation ^), die auf 



') V, 4, 19. 

*) I, 1, 13 fjtiTcc^Mvm 6t Tiüv ^tCitjv f4,varijQ(wv . . . roTg xf^Qiiv 
6wa(iivotg övyxext^Qrixiv . avxdta ov noXkoig unexdXvipev a firi nolXdiv 
rjV, oXCyotg 6h, oU nqoar^xHV r^ntaxaTo , roTg oXotgtf. Mi^aa&at. — rb 
TEoXlolg XQV71T0V Tovio ToTg oUyoig {pavsQov yfvtjasTat. — Vgl. Orig., 
c. Geis. III, 52 T« iv r^fiXv fidltara xaku xal ^ela totb roXfitSf^ev iv roTg 
nQog t6 xoivov 6ial6yoig (f>^Q€iv €fg fiiaov, or* tvnoqovfJLtv awtrwv 
dxQoajdv . nnoxQvnrofAiV 6k xa\ naQaauaniSfjLtv r« ßad-vreQtt, initv 
anlovaxägovg d-ftjQtjSfjisv rovg awiQxoßivovg. In Num. hom. 4, 3 (Lomm. 
X, 36) Si quis vero sacerdos est, cai vasa sacra, i. e. mysteriorum 
sapientiae secreta commissa sunt, diseat ex iis et observet, quomodo 
haec oporteat intra velamen conscientiae custodire nee facile proferre 
ad publicum. Aut si res poscit proferre et inferioribus i. e. imperi- 
tioribus tradere, ne nuda proferat, ne aperta ostendat et penitus 
patentia: alioquin homicidium facit et exterminat plebem. Clemens 
u. Origenes stebn den gewöhnlichen Christen doch ganz anders gegen- 
über als die Philosophen der den heidnischen Religionen ergebenen 
Menge. Sie betonen nachdrücklich die Pflicht des Gnostikers, alle, 
auch den Schwächsten, nach Vermögen zur Erkenntnis zu führen. Vgl. 
Orig., c. Geis. III, 54; VI, 2; iIv6qcjv dyad-tov xaraaxtvi^ liegt dem 
Gnostiker ob, Strom. II, 11, 46. Darum wird das Reden in Geheim- 
nissen auch aus dem Gesichtspunkt weiser Paedagogie gerechtfertigt^ 
die jeden Anstoss für den Schwachen vermeidet. Dieser Gesichtspunkt 
ist gewiss für das praktische Verhalten dieser Männer von hoher Be- 
deutung gewesen; den Erklärungsgrund der in Rede stehenden Er- 
scheinungen vermag er jedoch nicht zu bilden. 

*) Das hiesse tov trjg vvrtog tftvXoaoifiittg Xoyov l|o^;^i}tfaa^af 
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jede Weise zu verhüten ist i). Eben darin, in dem i^eiTieiv der 
Geheimnisse bestand die Hauptsünde der gefallenen Engel 3). 
Denn ein i^eiTielv darf überhaupt nicht stattfinden; vielmehr 
gehört es zum Wesen des Mysteriums, dass es auch in mysteriöser 
Weise überliefert werde 3). 

Dies führt uns auf eine weitere Gedankenreihe. In der 
damaligen Philosophie hat die mehr oder minder hervortretende 
mystische Richtung und das unklare Gefühl, dass die höchsten 
Wahrheiten sich mehr ahnen als verstandesmässig erkennen und 
verstandesmässig klar ohne ßest ausdrücken lassen, zu einer 
Vorliebe für das Symbol und das symbolisch-dunkle, und damit 
zu einer neuen Wertung der Mysterien und Mythen geführt. 
Einmal gilt hierbei als selbstverständliche Voraussetzung, dass 
hinter jedem Symbol eine philosophische Wahrheit liege und 
liegen solle, als deren Hülle eben das Symbol, resp. der Mythus» 
von dem, der sie überliefert, erfunden worden sei. Sodann aber 
werden gerade diese Formen als eine den höchsten Wahrheiten 
besonders angemessene Überlieferungsart beurteilt, sofern sie die- 
selben vor Profänation schützen; denn der gewöhnliche Mensch 
sieht bloss die Hülle und lässt sich an ihr genügen, während dem 
Philosophen der von ihr umschlossene Kern unmittelbar ver- 
ständlich ist^). 

Diese Anschauungen vertritt auch Clemens. In ausführ- 
lichster Darlegung bemüht er sich darzuthun, wie die AVeisen 
aller Völker, Priester, Dichter und Philosophen, die Wahrheit 
in verhüllter Weise überliefert haben ^). Diesem Zwecke des 



I, 2, 21; dies der term. techn. fär das Profaniren der Mysterien 
(eigentl. aastanzen, näml. das ^Qäfict fivanxov). 

^) V, 9, 57 ov yicQ d-^fitg oqiyHV Toig dnarrtüai rä fjtera Toaovrtov 
dywvtüv noqiad-ivra, ovSl firiv ßißriXoig t« toi? loyov lAVffrriQux. i^iriysTa&ai, 
Es ist charakteristisch, dass dieser Satz wörtlich dem von Neupytha- 
goraeern untergeschobenen Brief des Lysis entnommen ist (s. o. 69, 1), 
nur dass tov Xoyov für rtttv ^Eltvaivlatv d'iaZv eingesetzt ist. — I, 12 
intxQvnriov ovv ttjv iv f^varrigitp Xalovfiivfjv aotfiav, rjv i^£^a^€V 6 vlbg 
TOV &iov. 

*) V, 1, 10. ^) I, 1, 13 Ttt fAvatrJQia fivatixtos naqadlSoTUt, 

*) S. o. bes. 71. 

*) Vgl. bes. den Abschnitt V, 4 — 9 ; avfißoXixdjg iptkoao(f€iv V, 9, 56. 
— Origenes fuhrt c. Geis. I, 12 aus, Aegypter, Perser etc. hätten 
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üVfÄßoXiVLwg q)iloaog)€lv verdanken auch die Mysterien ihre Ent- 
stehung: sie sind von Philosophen der Vorzeit gegründet» und 
ihre Mythen enthalten deren Erkenntnisse über das Wesen der 
Dinge : „Die Begründer der Mysterien haben, da sie Philosophen 
waren, ihre Dogmen in die Mythen hineingelegt, so dass sie 
nicht allen offenbar sind"i). Und in solcher Verschleierung sei 
überhaupt die Wahrheit zu überliefern, die dadurch grösser und 
ehrwürdiger erscheine ^). In symbolischer und dunkler Rede sind 
daher die höchsten Erkenntnisse auszudrücken, oder vielmehr zu 
verbergen: „Alle Theologen unter Hellenen und Barbaren haben 
das Wesen der Dinge verborgen und die Wahrheit in Bätsein 
und Symbolen, in Allegorieen und Metaphern und dergleichen 
überliefert" *). So liegt es auch im Wesen des Mysteriums, dass 
es in adaequater Weise nur von Mund zu Mund überliefert 
werden kann. „Geheime Dinge, wie die Gottheit, werden der 
Rede anvertraut, nicht der Schrift" *). Schriftliche Fixirung ist 
schon beinahe Entweihung ^). 

Diese Empfindung hat auch auf die Gestaltung seines theo- 
retischen Hauptwerkes eingewirkt ®). Was er hier darzulegen 
hat, gehört ja eben zu diesen Mysterien, die nicht entweiht 

Mythen und Mysterien, „welche von den Gebildeten mit Verständnis 
begangen werden, während das Volk u. der gemeine Mann davon nur 
das äussere sieht und vollzieht". 

*) V, 9, 58 ol Ttt fivaTfJQut ^^fievot, (fiXoaotpot ovrtg, xa avrdSv 
doYfittTtt Tolg fjiv&oig xar^/öxr«!', Sare (iri elvat anaai dijla. Vgl. VI, 
2, 4: da wir behaupten ro avfißolixhv ilSog «^/«tor €?ya*, . . . kxqr\v 
xffl rix, fivaTTJQuc in€k&{Tv rtSv Tilovfz^votv ; dies wird geschehen, 6nr\v(xa 
av T« n%Ql a'^/wr roXg "EXXriatv ÜQtifiiva int^vreg Si€kiyx(Ofi€V • rijg^i 
yag eaead^at Ttjg d'ecDQ^ag inn^e^tofisv xal r« fivaniQia, 

ä) V, 9, 56 navO^ oaa öid jtvog naqaxaXvfJifiaTog v7tO(pa(viTtti, 
fiiC^ovct T€ xal asfiVOT^QUV ^ECxvvai, rrjv dXrjd-sutv, 

^) V, 4, 21. Vgl. vorher 20 al ngotfrirsTai ol n XQ^^h^^ Xfyovrai 
SC aivtyfidrtoVf xal at reXeral ToTg Ivrvyxtxvovaiv dviSrfV ov Selxvwrai. 
Dasselbe hinsichtlich der Orakel bei Porphyrius, s. o. 70, 2. 

*) I, 1, 13 ra anoQQTiTaf xad-dniQ 6 d'eog, Xoytp 7naTiv€Tai, ov 
yqafJifutTi, 

*) V, 10, 65. Vgl. Orig., c. Cels. VI, 26 ovx dxMwov rrjv rtSv 
Toi^ovTtov att(prjveiav Tuarevatti yQttffy. 

*) S. darüber Overbeck, Über die Anfänge der patristischen 
Literatur, Histor. Zeitschr. N. F. 12, 455—472. 
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werdeu dürfeu, und bildet insofern das hiomi^ov seiner ge- 
samten Unterweisung ^). Der Bedenklichkeit seines Unternehmens 
ist sich Clemens auch wohl bewusst, und darum sucht er der 
Gefahr vorzubeugen. Er wird, so kündigt er an, manches ab- 
sichtlich übergehen, was er sich niederzuschreiben scheue s). In 
manchem wird seine Schrift „in Rätseln reden; manches wird sie 
weiter ausführen, andres nur einfach aussprechen; sie wird ver- 
suchen, heimlich zu reden und in verborgener Weise zu offen- 
baren und ohne Worte darzulegen"*). Diese Tendenz bedingt 
nicht bloss die Art der Darlegung, sondern nicht minder die 
Anordnung des Ganzen. Absichtlich schreibt Clemens hier, im 
Unterschiede von den beiden andern Teilen seiner Trilogie, ohne 
jede Disposition, planlos bald über dies, bald über jenes sprechend. 
Der Zweck dieses Verfahrens ist, wie er selbst hervorhebt, der, 
den profanen Leser in die Irre zu führen, damit er gar nicht 
merke, was dem Autor die Hauptsache und was nur unwichtiges 
Beiwerk ist*). 

All diese Gedankengange haben, wie gesagt, ihre Parallele 
in der Philosophie des Zeitalters. Wohl aber kann man sagen, 
dass sie bei Clemens starker hervortreten. Seine zum Mysticismus 
neigende Individualität bildet den nächstliegenden und wichtigsten 
Erklärungsgrund dieser Thatsache. Dazu kommt noch ein andres : 
Die der damaligen Philosophie geläufigen und deshalb auch von 

*) Paed. I, 2, 8. 

') So lehnt es auch Origenes in seiner Streitschrift gegen Gelsus 
mehrmals ausdrücklich ab, höhere Erkenntnisse an diesem Orte mit in 
die Erörterung zu ziehn, um nicht das Heilige vor die Hunde zu 
werfen: datßks yaQ to rotovrov nQoSoa Cav ntqiix^v riav dnoqqriTWf 
rijg Tov S^eov aoip^ag loydav, V, 29. So hier betr. der Lehre von der 
Seele; VI, 18 betr. Gottes u. der ihn umgebenden göttlichen Wesen; 
VI, 26 betr. des Gerichtes. V, 15 entschuldigt er sich, dass er ge- 
nötigt war, Dinge zu berühren firi aQßieCovra rolg dnXovortQov ntariv- 
ovatv» 

•) Strom. I, 1, 15 iari ^k « xal uMUTttC fiot yQttfpr^ • xal joTg fjiiv 
nagaari^asTai, ra dk fiovov igil • nHQaakxat 6k xal Xav&avovaa dnüv xal 
inixQvntofiivri ixfffjvai xal 6eT$at aiajntoaa', ebenda ra fih ixarv naqu- 
nifinofjiai, (poßovfievog yqdifHv, a xal Xfyiiv iffvla^ttfAriv. Vgl. I, 12 u. 
VI, 1, 1. 

*) Vgl. das Schlusswort des 7. Buches. 
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Clemens vertretenen Anschauungen über das Wesen der Mythen^ 
Mysterien und Prophetieen sind bei ihm wie hernach bei Origenes 
natürlicherweise auf die heiligen Schriften ausgedehnt i) und 
treten damit in ganz andrer Weise in den Vordergrund : Sind es 
ja selbst bei den spätem Neuplatonikem doch immer nur ver- 
einzelte Fälle, in denen zum Zweck des Erweises einer philo- 
sophischen Wahrheit auf derartige mysteriösen Offenbarungen der- 
selben ausdrücklich recurrirt wird; die christlichen Alexandriner 
dagegen haben als theologische Schriftsteller, noch mehr als 
Lehrer an der Katechetenschule ihre Gnosis fort und fort aus 
den heiligen Schriften zu entwickeln. In dieser Beziehung be- 
finden sie sich in derselben Lage, in der sich vor ihnen Philo 
befunden hatte, dessen Schriftauslegung und geheimnisvolle Art *) 
sie übernommen haben. Die Darbietung der Erkenntnis vollzieht 
sich hier unter beständigem Enthüllen und Enträtseln ; und andrer- 
seits wird die Gnosis als eine geheimnisvolle Intuition in den verbor- 
genen Grund der Dinge empfunden, welche denGnostiker das durch 
den Geist in verhüllter Weise in den Schriften gesagte verstehen 
lässt, so dass er das, was andern ein verborgenes ist, als offen- 
bare Wahrheit erschaut % Einer derartigen hellenistisch-gnosti- 
schen Geistesrichtung geht das Verständnis für den ursprüng- 
lichen Sinn des Evangeliums ab; auch dieses muss also, um als 
Basis dienen zu können, als eine „mystische Lehre'' ^) gefasst 
werden, deren tiefste Erkenntnisse hinter den Worten liegen und 
liegen sollen. „Weder die Propheten noch der Heiland haben 
die göttlichen Mysterien so ausgesprochen, dass sie dem ersten 
besten ohne weiteres fasslich sind, sie haben dieselben vielmehr 
in Parabeln dargelegt*' 0). „Die Propheten haben offen mitgeteilt, 
was der Zuhörer sofort verstehen und was zur Besserung des 
Lebens dienen sollte; in Rätseln hingegen und AUegorieen und 



^) S. ausser den überall vertretenen einzelnen Belegen V, cp. 6 u. 10. 

2) S. 0. 64 f. 

^) Strom. VI, 15, 115 fiovov ^vvaa&ai tbv yvtoanxov t« intxexQVfi- 
fievwg nqog tov nvivfiarog tiqrifiiva voi^asiv ts xal ^utacKp^oeiv, Vgl. 
I, 1, 13 r^) nnQaxiXttXvfJLfiivojg ra nuQa^Mfxeva oitpre naQalufjißdvHv 
driXbjd-riasTai, ro x^xaXvfAfJiivov dg 97 dkrid^eia, 

*) Strom. VI, 15, 127 fivaxvxri SidaaxaKa, 

^) Strom. VI, 15, 124. 
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den sogenannten dunkeln Reden die geheimeren zur Epoptie ge- 
hörigen Wahrheiten, die das Verständnis des gemeinen Mannes 
übersteigen" i). Auch die Apostel haben diese Geheimnisse nur 
in verborgener Weise mitgeteilt, denn sie wussten wohl, „was sie 
schreiben sollten imd wie sie es schreiben sollten und was sie 
für die grosse Menge überhaupt nicht niederschreiben durften" *). 
Daneben hat dann andrerseits die Anschauung, dass die Gnosis 
als Mysterium im kleinen Kreise der Wissenden von Mund zu 
Mund überliefert werde *), zu der mehrfach auch in der haereti- 
schen Gnosis vertretenen Annahme geführt, dass auch diese 
Überlieferung direkt auf eine geheime Mitteilung der Gnosis 
durch den Herrn an einzelne Auserwählte zurückgeht *), eine 
Annahme, die in der durch die Neupythagoraeer behaupteten 
Existenz einer auf den alten Meister zurückgehenden Geheim- 
tradition ihrer Schule ihre völlige Analogie findet *). 



*) Orig., c. Celg. VII, 10 oaa ök fivattxmsQa rjv x«l InonttxmeQa 
xa\ ixofjisva S-€(oq(((s r^ff vnkQ rtjv navdrifjiov dxoriv, ravra öi aivtyfia- 
itav X«* dllriyoqtwif xa\ rdSv xaXov^ivwv axoTSivöÜv Xoyojv. Vgl. V, 15 
d. Schrift ^nixaxqvfifjLiviag f^erä aotpCag Xfyei tu axv&Qtjnd. Die Leute, 
die in d. Schrift „das Thörichte von d. Welt" genannt werden, können 
den wahren Sinn d. Schrift nicht verstehen. 

*) L. c. VI, 6 ; V, 19 xaCroi 6h ßovXofjLtvog xqvtithv 6 dnoaroXos 
tu xara rov totiov (1 Cor. 15, 48) dnoQQrira xai firj d^fio^ovra rotg 
dnXovariQoig xal ry navdrifAt^ dxoy . . . fügt er doch noch einiges hinzu. 
6?r* iniaxdfiivog dnogQrjTOV r* xal fivaxixbv xara rov ronov . . . luKpiQH 
fi^ov fivöT'^Qiov vfiiv Xiyta^ o tC niq td-og larlv innfiäQea&ai roTg ßad-v- 
liqoig xal fivartxforiqotg xal xaO-ijxovrug dnb ti5v noXkfav xqvnTOfxivoig. 
In Levit. hom. 4, 6 (IX, 227 f. Lomm.) : unter den riXeioi redet Paulus 
von der ao(fia ^eov iv fAvartigCoigy den Schwachen gegenüber kennt er 
nichts als Christum den Gekreuzigten! Der Herr hat deshalb zum 
Volke nur in Gleichnissen gesprochen. 

*) dem., Strom. VII, 10, 55 ij yvdiatg ix naqaSoaitag öiaSi>6ofx4vri 
. . . olov nuQaxaraS^i^xrj ly/ei^iC^Tai. — VI, 7, 61 rj yvdiaig i} xara 6ia- 
öo/ag efg oXCyovg ix rtov dnoaToXouv dygatpfag naQaöod-itaa. 

*) Clem. Hypotyp. Fragm. bei Eus., h. e. II, 1, 4 ^laxtaßt^ T(f 
öixaC(^ xal '/w«V5 xal IHrqt^ fitra r^v dvdaraaiv naqidtaxe rriv yvtaatv 
6 xvQiog, ovToi Tolg XomoTg dnoüToXotg na^iötaxavy ol 6h Xomol dnoaroXot 
Tolg iß^ofirixovTa, äv elg rjv xal Ba^vdßag. Vgl. Orig., c. Gels. III, 59 
T« xar* i6(av XsXaXrifi^va roTg ißiotg fJiad-rixaTg. 

») S. 0. 68. 
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3. Ist der Nachweis erbracht, dass die eben besprochenen 
Erscheinungen dem Clemens nicht eigentümlich sind, sondern 
ihn eben als einen Vertreter der Geistes- und Gefuhlsrichtung 
der damaligen Philosophie charakterisiren, so dürfte das Hervor- 
treten dieser Erscheinungen damit auch zur Genüge erklärt sein. 
Dieselben sind also nicht auf eine direkte Beeinflussung des 
Clemens durch das Mysterien wesen oder gar auf eine Accomo- 
dation an dasselbe zurückzuführen i). Zu dieser Ansicht könnten 
die Ausführungen des Protrepticus verleiten *), in denen Clemens 
den im Anfange seiner Schrift geschilderten heidnischen Mysterien 
die wahren Mysterien des Logos gegenüberstellt und bei der 
Schilderung der Seligkeit des Christentums in bewusster Weise 
auf die Terminologie und die Vorgänge jener Mysterienculte 
zurückgreift. In diesem besondem Falle ist man allerdings 
berechtigt, von einer Accomodation zu reden, die Clemens auch 
auch als solche empfunden hat 3). Im allgemeinen kommt jedoch 
das Mysterien wesen nur insofern in Betracht, als es als Faktor 
der religiösen Gesamtrichtung der Zeit die philosophische Ent- 
wicklung beeinflusst hat, deren Vertreter neben andern Clemens 
ist. Insonderheit ist die Behauptung ungerechtfertigt, dass „eine 
vollständige Übereinstimmung in den prinzipiellen Anschauungen 
der Mysterien über Ursprung, Zweck, Wesen der Religion sowie 
über deren Correlat, die Offenbarung, mit denen des Kirchen- 
vaters constatirt werden kann" *). Denn von „prinzipiellen An- 



^) So Bratke. Z. B. 662: „Ausdrücklich erklärt er (Clemens), 
der Beruf des Christentums in der Welt treibe ihn zu dessen An- 
bequemung an das Vorbild der griechischen Mysterien: ,Weil sie (die 
Hellenen) weder dem Guten noch der Erkenntnis . . . Glauben schenken 
wollen, so wollen wir selbst ... so ihnen beikommen, wie es zu hören 
ihnen geläufig ist'." Allein was vor dem Clemenscitat (V, 4, 19; statt 
356 Pott, bei Br. ist 656 zu lesen) steht, ist von Bratke lediglich ein- 
getragen ; im folgenden spricht Clem. nicht speziell von den Mysterien, 
send, von dem in den Mythen u. Mysterien, bei Dichtern u. Philosophen 
angewandten jqottoq Tijg InixQvxpitog. 

2) Protr. 12. 

*) 12, 119 cTf^lcü aov tov Xoyov th fjtvarriQiaj xteric r^r (T^v 6iriyov~ 
f4evog €fx6va. 

*) Bratke 667, vgl. 694. Wie bei Clemens ein „vollständiges 
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schauungen der Mysterien" über diese Fragen wissen wir nichts, 
wohl aber wissen wir, dass die Philosophen ihie Ansichten über 
dieselben auch aus den Mysterien, Mythen und Orakeln er- 
wiesen, d. h. also ihre „prinzipiellen Anschauungen" in die 
Mysterien hineingedeutet und denselben untergeschoben haben i). 
Ebensowenig kann dann die Bede sein von einem „wohlgemeinten 
Unternehmen des Clemens, durch eine verstandesmässige Accomo- 
dation der Kirche an die antiken Geheimculte derselben in der 
griechisch-römischen Welt Boden abzugewinnen" *j. Denn die 
betr. Erscheinungen wurzeln in der Geistesrichtung des Clemens 
und sind deren natürlicher, weil durch die Philosophie seiner 
Zeit ausgebildeter, Ausdruck; sie sind viel zu allgemein und zu 
tiefgehend, als dass sie als eine bewusste, zu einem bestimmten 
Zweck unternommene fremdartige Einkleidung der eignen Ge- 
danken zu verstehen wären. 

4. Was eben über ClemcDs ausgeführt wurde, gilt in allen 
wesentlichen Punkten auch von seinem Nachfolger Or igen es 3). 
Trotzdem besteht ein Unterschied zwischen beiden. In der 
Geistesrichtung des Origenes tritt nämlich das mystische Element 
lange nicht in dem Masse als das eigentlich charakteristische 
hervor und hat daher auch seine Denk- und Ausdrucksweise 
nicht in dem Grade beeinflusst, wie es bei seinem Vorgänger der 
Fall ist. Damit hängt zusammen, dass in der Auffassung der 
Gnosis insofern ein leiser Unterschied obwaltet» als Clemens die- 
selbe letztlich als ein intuitives Schauen des Göttlichen empfindet» 
während bei Origenes ihre Fassung als ein Wissen um die 
höchsten Wahrheiten stärker hervortritt*), was seiner Gnosis 



System der Eatechumenenerziehung nach Analogie der Eleusinien vor- 
liegt" (699), verstehe ich nicht. 

^) Beachte, wie Giern, die Mysterien von Philosophen gegründet 
sein lässt, s. o. 136, 1. 

*) Bratke 695. Vgl. 659 „Bestreben des alexandr. Kirchenlehrers, 
die christliche Kirche ihrer Form nach dem Geist u. den EinrichtuDgea 
der Mysterien anzupassen'^ 

^) Die Belege sind deshalb im vorstehenden bei Gelegenheit an- 
gefügt worden. 

*) Vgl. in Levit hom. 13, 3 (IX, 403 f. Lomm.). Est aliquis sermo,. 
qui ad communem proferri possit auditum et edocere plebem de operi- 
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einen sozusagen greifbareren Inhalt giebt: wird späterhin das 
kirchliche Dogma als Mysterium empfunden, so steht Origenes 
dieser Auflassung schon merklich näher als Clemens. 

5. Es ist natürlich, dass eine solche Gesamtaufiassung der 
Religion, wie sie bei den Alexandrinern vorliegt, auf die Auf- 
fassung der cul tischen Handlungen nicht ohne Einfluss 
bleiben konnte. Für eine derartige Empfindungsweise musste es 
naheliegen, wie den einzelnen Schriftworten, so auch diesen Akten 
eine geheimnisvolle Symbolik unterzulegen und in ihnen 
mysteriöse Hüllen höherer Wahrheiten zu erblicken. Sehr 
deutlich hat wenigstens Origenes dieser Auffassung Ausdruck ge- 
geben. „Unter den kirchlichen Bräuchen, sagt er, giebt es manche, 
die zwar alle befolgen müssen, ohne dass indes ihr Grund allen 
durchsichtig wäre". So die Kniebeugung, die Wendung nach 
Osten beim Gebet. „Aber auch was den Genuss des Abend- 
mahls betrifft und den Hergang dieser Feier oder die Worte, 
Handlungen und Fragen und deren Reihenfolge bei der Tauf- 
feier, wer vermöchte ohne Schwierigkeit den Grund davon anzu- 
geben? . . . Wir heben und tragen auf unsem Schultern ver- 
hüllte und verdeckte göttliche Mysterien, wenn sich nicht unter 
uns ein Aaron oder Sohn Aarons befindet, dem .die Gnade wider- 
fahrt, dies bloss und offenbar schauen zu dürfen" *). Wenn 
daher Origenes „mysteria** auch gradezu als Terminus für das 



bas misericordiae . . . Est vero alius, qui secreta contineat et de 
fideDei et rerum scientia disserat. — Et tu ergo, si habes scien- 
tiam secretorum, si de fideDei,de mysterio Christi, de Sancti 
Spiritus unitate potes scienter cauteque disserere, panes ex simila 
ofifers Domino. Si vero communibus uteris ad populnm monitis et 
muralem scis tantummodo locum tractare, qai ad omnes pertinet, 
communem te obtulisse noveris panem. Dies erinnert schon an die 
spätere Fassung von mystica im Gegensatze zu moralia, z. B. Ambros., 
in psalm. 1 enarr. 42: mystioa salvant et a morte liberant, moralia 
autem ornamenta decoris sunt, non subsidia redemtionis. Praestare 
autem mystica moralibus etiam Dominus doeet: Maria u. Martha. 

^) In Num. hom. 5, 1 (X, 40 Lomm.) levamus humeris nostris et 
portamus adoperta et obtecta divina mysteria, nisi quis sit inter 
nos Aaron aut filius Aaron, quibus ista conceditnr nuda et revelata 
percipere. 
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Abendmahl gebraucht ^), so liegt es nahe, das Aufkommen dieser 
Bezeichnung aus der obigen Auffassung zu erklären; doch kann 
sie ebenso gut aus dem kirchlichen Sprachgebrauch übernommen 
sein*). Immerhin aber bleibt auch für die Ausbildung dieses 
letztem und für die weitere Entwicklung in der Auffassung der 
Sacramente diese Betrachtungsweise von höchster Wichtigkeit; 
denn sie stellt einen der verschiedenen Faktoren dar, die dazu 
geführt haben, Taufe und Abendmahl in steigendem Masse als 
Mysterien zu empfinden und daher zu der betr. Terminologie zu 
greifen. 

II. 

Der christliche Alexandrinismus ist in mancher Beziehung 

die consequente Durchführung einer Auffassung des Christentums,, 

* 

die in verschiedenartigen Ansätzen auch sonst zu Tage tritt. 
Dies gilt auch von der eben betrachteten Erscheinung. Nachdem 
wir hier eine deutliche Einsicht in ihr Wesen und ihre Motive 
gewonnen, haben wir nun den Blick nach rückwärts und vor- 
wärts zu richten, um zu untersuchen, inwieweit diese Entwicklung 
sich sonst ankündigt und inwiefern sie die allgemeine Auffassung 
des Christentums bestimmt hat. 

1. Hier erhebt sich nun zunächst die Frage, ob sich schon 
in der urchristlichen Zeit derartige Erscheinungen wahrnehmen 
lassen. 

Häufig finden wir bei Paulus und den von ihm abhängigen 
Schriften des Neuen Testaments den Ausdruck f^vazYjQtov, 
Um entscheiden zu können, ob der Gebrauch desselben auf einen 
Einfluss von selten der Anschauungswelt des Mysterien wesens 
zurückzuführen ist 8), gilt es zunächst seine Verwendung in der 
jüdischen Literatur ins Auge zu fassen. 



1) S. 0. 129, 2. 

') S. o. 129. Darauf führt vielleicht die Unterscheidung der kirch- 
lichen Mysterien von den Mysterien der Gnosis. 

*) Vgl. A. Carman, The New Testament use of the greek 
mysteries, The Bibliotheca Sacra, Oet. 1893, 613—639. Hier ist der 
ganzlich verfehlte Versuch gemacht, insbesondre die betr. paulinischen 
Stellen als direkte Anspielungen auf Gebräuche u. Anschauungsweise 
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In den alttestamentlichen Apokryphen i) werden die Pläne 
eines Königs oder Feldherrn (.tvoTTfiia genannt; sie sind seine 
Geheimnisse, sofern niemand um sie weiss, bevor er sie seinen 
Untergebenen kundgetan oder ins Werk gesetzt hat *). In dem- 
selben Sinne wird dann von Geheimnissen Gottes gesprochen; 
das sind seine Zukunftspläne, die längst gefasst, aber vor ihrer 
Ausführung den Menschen notwendig unbekannt sind, falls sie 
nicht etwa einzelnen durch Offenbarung kundgetan werden •). Es 
liegt in der Natur der Sache, dass zumeist mit Bezug auf die 
zukünftige Erfüllung, das Gericht und das messianische Heil 
von solchen Geheimnissen geredet wird, die einst aller Welt 
offenbar werden sollen ^). Und sofern im spätem Judentum diese 
Dinge der Endzeit, Gericht, Lohn und Strafe und künftige 
Herrlichkeit als schon jetzt in verborgener Weise im Himmel 
concret existirend vorgestellt werden, werden auch sie als himm- 
lische Geheimnisse bezeichnet ^). 



der Mysterienfeiern zu erklären: fivari^Qiov soll im Epheserbrief 
häufiger vorkommen, weil das Bild hier durch den mysteriösen Cult 
der Ephes. Artemis besonders naheliegend, f4€ftvr}fitti Phil. 4, 12, weil 
Thracien ein Centrum der Dionysosmysterien war; Eph. 5 soll von 
Anspielungen auf die Dionysosmysterien durchsetzt sein, etc. 

^) Vgl. E. Hatch, Essays in biblical Greek 1889, 57 ff. 

*) Judith 2, 2 fivOT, rrjs ßovX^s des Nebukadnezar ; Tob. 12, 7 fAvar, 
ßttadio)g; 2 Macc. 13, 21 ta fÄvarj^gut vom Eriegsplan. This was a 
strictly Oriental conception, Hatch 1. c. 58. 

^) Sap. 2, 22 fivOT, S^sov; vgl. 4 Esra 10, 38 Altissimus revelavit 
tibi mysteria multa. 

*) So besonders im Henochbuch. Hen. 106, 19 ich weiss die Ge- 
heimnisse der Heiligen, denn der Herr hat sie mich sehen lassen und 
auf den Tafeln des Himmels habe ich sie gelesen; 103, 2 ich weiss 
dies Geheimnis und habe es gelesen auf den himml. Tafeln, dass die 
in Gerechtigkeit Gestorbenen alles gute erwartet; 104, 10 ich weiss 
dies Geh., dass viele Sünder abfallen werden. — Der Messias ist 
mächtig in allen Geheimnissen der Gerechtigkeit 49, 2; Geheimnisse 
der Weisheit werden am Gerichtstage seinem Munde entströmen 51, 3; 
seine Geheimnisse sind ohne Zahl und seine Gerechtigkeit unberechen- 
bar 63, 2. 

*) Nach dem Gericht werden die Heiligen die Geheimnisse der 
Gerechtigkeit im Himmel in Empfang nehmen, Hen. 58, 5; cf. 38, S 
wenn die Geheimnisse der Gerechten geoffenbart werden, u. 71, 3. 
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In demselben Sinne ist in den Evangelien von den „Greheim- 
nissen des Reiches Gottes" die Rede i). Und von eben dieser 
GrundaufTassung aus ist nun auch der Gebrauch des Ausdrucks 
jÄvazi^Qiov in den paulinischen Schriften zu verstehen. Als 
;,Geheimnis" bezeichnet Paulus den vorzeitlichen Heilsratschluss 
Gottes zur Erlösung der Menschen, der selbst Engeln und 
Mächten verborgen war, nun aber durch Christus geoffenbart ist 
und fort und fort den Gläubigen durch den Geist geoffenbart wird *). 
Der charakteristische Unterschied dieser Auffassung des Begriffs 
fÄVffzriQLOv von der späteren, aus der Anschauungssphäre des 
Mysterienwesens stammenden, wie sie uns in deutlicher Ausprägung 
bei den Alexandrinern entgegentrat, liegt darin, dass hier das 
Geheimnis, nachdem es geoffenbart ist, dem Gläubigen in der 
Hauptsache unmittelbar klar und verständlich ist ^), während es 
später grade als im Wesen des Glaubensgeheimnisses liegend 
empfunden wird, dass es auch dem Gläubigen nicht unmittelbar 
klar sein kann, sondern stets mysteriös-unergründlich und von 
geheimnisvollem Halbdunkel bedeckt bleibt *). Für diese spätre 

*) Mat. 13, 11 T« fJLvarriQia jrjs ßaatXiCag twv ovqavCiv = Marc. 
4, 11 = Luc. 8, 10; vgl. Hatch 68. 

*) Hatch 59 f. Vgl. bes. Col. 1, 26 t6 fjLvai, ro dnoxixqvfXfAivov 
dno Täv ttitüVOJVf vvv Sh i(pav€Q(o&ri cf. £ph. 3, 9 fivar. tov dnoxexQvu- 
fiivov änh tdSv ai(av(ov, Iva yvojQiad^j vvv; ebenso Born. 16, 25; Eph. 
1,9; 3, 3. 4. Auf dieselbe Grundbedeutung geht zurück 1 Tim. 3, 9. 16 
fÄVOT. T^g nünsojs u. t^; evaeßeCag; ebenso 1 Gor. 2, 1 u. 4, 1 (nvaTrJQiov 
resp. (LtvarrJQia d^€ov u. 1 Cor. 2, 7 ^eov aotpCav iv fivarriqCt^ ; andrerseits 
Rom. 11, 25 u. 1 Cor. 15, 51 die Verstockung Israels und die Ver- 
wandlung als Geheimnisse des göttlichen Heilsplanes, vgl. die oben 
angef. Henochstellen; wahrsch. ebenso 2 Thess. 2, 7 fivat, rijs ävofjiCag, 
Nur Eph. 5, 32 geht nicht auf diese Grundbedeutung zurück. — Die- 
selbe Bedeutung hat t6 fivari^giov tov S^eov Apoc. 10, 7. 

*) Was nicht ausschliesst , dass es besondre fivari^Qia giebt, die 
nur dem in besondrer Weise Geistbegabten geoffenbart werden, 1 Cor. 
13, 2; 14, 2. 

*) Vgl. Chrysost., in 1 Gor. hom. 7, 2 (61, 56) fivarriqtov rovxo 
(laXusra iariv, o navxaxov fxkv xrj^vTTtTM, ov yvütql^tjat 6k naqa twv 
ovx oQ&riv ixovTWV yvfofiriv, ixxaXvnTnai 6k ovx dnb aotfCagy «AA' dno 
nvivfioTog dyCov^ xa&oüov ri^lv 64^aa^at öwaxov, 6i6neQ ovx av rig 
dfiaQTOi xal xarä tovto avro fivOTi^Qiov n^oaemtav dnoqqri^ 
TOV ov6k yaq ^fitv Tolg niaTolgnaaa ^yCjjfC^^/ff^ijffa^i^ycta 
xal dx^Cßna, 

Anrieh, Mysterieiiweseii und Christentiim. 10 
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Entwicklung wird der Sprachgebrauch des Paulus insofern von 
Bedeutung gewesen sein, als mit dem griechischen Ausdruck 
allmählich auch der griechische Begriff sich einstellen musste ^). 

2. Einen weitem Anknüpfungspunkt für das Aufkommen 
mystischer Gedankengange bildet die damalige Art der Schrift- 
behandlung. In consequenter Durchführung begegnet zwar die 
allegorisch-typologische Auslegung nur im jüdischen 
und christlichen Alexandrinismus ; in meist regellosen Ansätzen 
von verschiedenen Stärkegraden ist sie jedoch überall verbreitet 
Aus der rabbinischen Theologie ist sie Paulus geläufig ^). Die- 
selbe G^dankenrichtung bekundet sich auf palaestinensischem Boden 
auch darin, dass schon die Quellen unsrer Evangelien die 
Gleichnisreden Jesu als Rätselreden, als Hüllen verborgener 
Wahrheiten aufgefasst haben ^), Diese jüdischen Elemente ver- 
banden sich nun auf griechischem Boden mit ähnlichen griechi- 
schen Gedankengängen. So wird der Buchstabe des Textes zum 
Symbol, das eine Deutung, zum Rätsel und Geheimnis, das eine 
Auflösung fordert. Deutlich liegt diese Thatsache bei Justin 
und TertuUian vor. Die auf Christus bezüglichen alttestament- 



^) Der Gebrauch von HUiog bei Paulas hängt nicht, wie Carman 
will, mit dem Mysterienwesen zusammen, vgl. Heinrici, Das erste 
Sendschr. an die Eor. 41 u. 108. riXeioi 1 Cor. 2, 6 aus dem, von 
dem des Apostels verschiedenen, Spracbgebraucbe der Gemeinde ent- 
nommen sein zu lassen, in dem es „die Eingeweihten'' bedeutet hätte 
(Heinrici), liegt m. E. kein Grund vor. Dass übrigens riUiog so viel 
hiess wie fi^fivrifjLivog (Heinrici 40, 2) ist nicht ganz richtig; der 
Gegensatz zu dtileatog ist nicht rikiiog^ sondern nriXiaf^ivog, — Auf 
einzelne Ausdrücke wie fAifivrifJim Phil. 4, 12, inomevorreg 1 Petr. 
2, 12, inonrai 2 Petr. 1, 16 ist natürlich gar nichts zu geben. — Die 
sehr verbreitete Annahme, dass das Bild vom ersterbenden Saatkorn 
1 Cor. 15, 36; Joh. 12, 24 aus der Sprache der Demeter-Mysterien 
stamme (Heinrici 1. c. 529; betreffs Joh. H. Holtzmann, Handcomment. 
IV S 146; 0. Holtzmann, Das Joh.-Ev. 75. 121. 258 etc.), beruht, wie 
oben 11 gezeigt, auf einer unerwiesenen Voraussetzung über die Sym- 
bolik dieser Mysterien. Selbst wenn sich diese als richtig erwiese, wäre 
damit noch keineswegs bewiesen, dass die Verwendung des Bildes in 
den obigen Stellen damit zusammenhänge. 

') Vgl. Weizsäcker, Das apostolische Zeitalter 1886, p. 114. 

^) A. Jülicher, Die Gleichnisreden Jesu 1888, p. 43ff. 
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liehen Symbole bezeichnet Justin, eben weil sie erst in der Zeit 
der Erfüllung verständlich werden, als „Geheimnisse", wie auch 
av^ßo'kiYJüig eirteiv bei ihm mit elneiv iv iÄVGTr]Qi((} abwechselt ^). 
Von solchen Geheimnissen — sacramenta *) — des Alten 
Testaments redet auch Tertullian^); gerade eine derartige ver- 
hüllte Mitteilung der zukünftigen Dinge entspreche der Herrlich- 
keit derselben am besten ^). 

Sobald man nun in solchem „in verhüllter Weise reden" 



^) Über fAvaxTqQUiv bei Justin s. Hatch, 1. c. 60. Dass Moses 
während der Schlacht die Arme ausgebreitet hält und sein Feldherr 
Josua heisst, sind auf Christus deutende fjivaxriQui, Dial. 111 p. 894; 
fAvat, Tov nqoßotjov als Typus Christi 40 p. 134; Gesetze ^U fivaxriqiov 
Tov XQiatov 44 p. 148. — Denselben Sinn hat ^vari^^iov Apoc. 1, 20 
fA. T(3v knttt dari^wv u. 17, 7 /i. r^j ywaocbg xal tov 3-tiqCov u. ist 
auch hier wahrsch. von einem Spätem gebraucht, der den ursprüng- 
lichen Text ausdeutet, s. F. Spitta, Die Offenbarung des Johannes 
1889, p. 33. 181 ff. 190. 

>) Nach dem Vorgänge der alten lateinischen Bibelübersetzung 
(H. Bönsch, Itala u. Vulgata 1869, p. 323) hat Tert. fAvaxriQiov durch 
sacramentum wiedergegeben. Doch decken sich beide Ausdrücke 
nicht, sondern sacramentum hat einen viel weitern Gebrauch. Die 
Grundbedeutung ist res sacra, s. Eoffmane, Gesch. des Kirchen- 
lateins I (1879), 82. Vgl. noch Bönsch, Das Neue Test. Tertullians 
1871, 585 f.; v. Zezschwitz, Katechetik (s. o. 3) I, 173 ff.; A. Beville, 
Du sens de sacram. dans Tert., Biblioth. de TEcole des Hautes Etudes, 
Sciences relig. I (1889), 195 — 204 (hier wird sacr. zu ausschliesslich auf 
fjivarrJQMv reduoirt). 

*) Der Name Josua nominis futuri sacramentum, adv. Marc. III, 16 
(II, 144 Oehl.) ; d. Zeichen 7, mit dem bei Ez. die Menschen versiegelt 
werden, ein sacr., das auf d. Kreuz hinweist, adv. Jud. 11 (II, 732), 
vgl. 13 (735); d. Segen Jacobs über Benjamin u. d. Verhalten Saals 
gegen David figurarum sacramenta auf d. Leben des Paulus, adv. 
Marc. V, I (II, 275); d. Wort „mittamus lignum in panem ejus" ist 
ein sacr., weil panis eine geheime figura für den Leib Christi ist, 
ipso domino hoc sacr. postea interpretaturo, adv. Marc, m, 19 
(U, 147). 

*) Vom Kreuzestode adv. Marc. III, 18 (II, 146) et utique vel 
maxime sacramentum istud figurari in praedicatione oportebat, quanto 
incredibile, tanto magis scandalo futurum, si nude praedicaretur, 
quantoque magnificum, tanto magis obumbrandum, ut 
difficnltas intelleotus gratiam Dei quaereret; folgt als figura Isaaki 
Joseph etc. 

10* 



148 

das Wesen oder den Vorzug des inspirirten Schrifttums sah, lag 
die Annahme nahe, dass die Schrift eben als pneumatische 
unzählige solcher Mysterien enthalte, die der gewöhnliche Leser 
nicht sämtlich verstehen oder „auflösen" könne. Damit aber 
erschien die geheimnisvolle Dunkelheit der Schrift als die natür- 
liche Folge ihrer Göttlichkeit und damit das Dunkle und Ge- 
heimnisvolle als zum Wesen der göttlichen Ofienbarung gehörig. 
Dieser Ansicht ist Irenaeus, wenn er die Thatsache, dass wir 
nicht auf alle Fragen in der Schrift eine Antwort zu finden 
vermöchten, damit erklärt, dass die Schriften als geistige wohl 
vollkommen wären, wir aber als ihnen unebenbürtig auch der 
Erkenntnis der Geheimnisse ermangeln und dieselben nur teil- 
weise auflösen könnten *). 

Mit dem eben berührten hängt das weitere Moment zu- 
sammen, dass das Gefühl der Wichtigkeit einzelner Gnmdthat- 
sachen der evangelischen Verkündigung, verbunden mit dem 
Unvermögen, ihren Wert begrifflich zu formuliren, dazu geführt 
hat, dieselben als Mysterien zu empfinden und zu bezeichnen, 
d. h. als Heilsthatsachen, denen eine tiefere, nur dem Gläubigen 
verständliche religiöse Bedeutung zukommt. So preist Justin 
das Leiden des Herrn als „heilbringendes Mysterium" und redet 
mehrfach von dem „Mysterium des Kreuzes" *). So hat Tertullian 
den Kreuzestod und die darin ihren Gipfel findende Erniedrigung 
Christi als sacramentum bezeichnet^). Auch bei Ignatius treten 
derartige Tendenzen hervor *). 

Sodann ist auf den weitem Gebrauch von sacramentum bei 



^) Haer. II, 41, 1 Cedere autem haec talia debemus Deo, qui et 
no8 fecit, rectissime scientes, quia Scripturae quidem perfeetae sunt, 
quippe a Verbo Dei et Spiritu ejus diotae; nos autem secundnm quod 
minores sumus et novissimi a Verbo Dei et Spiritu ejus, seoundum 
hoc et seien tia mysteriornm ejus indigemus. — 3 tI x^^^^^ov, ti xa\ 
Twv iv raTs ygatpais ^rjftovfjiivojv^ oXtüv rdiv yqatfwv nvevfdarixüiv ov(f(3v, 
ivitt fikv iniXvofÄev xarä x«^^v &€0Vy ivia ^k ävocxeCaerai rß ^itß^ 
Hamack, D.-G. IS 356, 1. 

«) Dial. 74 p. 264. — 131 p. 466; 134 p. 478; 138 p. 486. 

8) Adv. Marc. III, 18 s. o. 147, 4; II, 27 (II, 118) totum Dei mei 
penes vos dedecus sacr. est humanae salutis. 

*) Vgl. auch d. Bezeichnung der Christen von Ephesus als av/i- 
fivarai ITttvXov, ad Eph. 12, 2. 
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TertuUian zur Bezeichnung der religiösen Wahrheit, des christ- 
lichen Glaubens hinzuweisen i). Die Grundbedeutung dieses Aus- 
drucks ist hiebei die der res sacra; das Heilige aber wird als 
unnahbares, unfassbares, als Geheimnis empfunden *), Mag nun 
auch die gewöhnliche lateinische Bedeutung „heilige Verpflichtung" 
in manchen Fällen deutlich mit durchklingen, so werden hier 
immerhin lebe Ansätze vorliegen, die Glaubenswahrheiten als 
Mysterien aufzufassen, die nicht ohne weiteres klar, sondern nur 
dem Gläubigen, dem Christo initiatus *), verständlich sind. Cha- 
rakteristisch in dieser Beziehung ist, dass TertuUian die Oflen- 
barungen Gottes in der sichtbaren Schöpfung und seine Heils- 
ofienbarung als manifesta und sacramenta einander gegenüber- 
gestellt hat^). 

Ein Seitenstück zu der eben betrachteten Entwicklung und 
einen Beweis ihrer Verbreitung im Gemeindechristentiun bietet 
in gewisser Weise die christliche Kunst, sofern in ihr, dem Zuge 
der Zeit entsprechend, eine Vorliebe für sjrmbolische Darstellungen 
zu Tage tritt. Insbesondre ist hier auf den seinem Ursprung 
nach immer noch rätselhaften Ichthys hinzuweisen, der jedenfalls 
ein nur dem Gläubigen verständliches Geheimsymbol darstellen soll. 



^) Die Lehren über Endgericht n. Totenwelt als sacr., apol. 47 
(I, 290) ; vom cbristl. Glauben sacr. nostram, apol. 15 (175) ; sacr. fidei, 
de päd. 18 (I, 834); testatio sacramenti, de cor. 13 (I, 452); una tra- 
ditio ejasdem sacramenti, de praescr. 20 (II, 19); societas sacramenti, 
adv. Marc. IV, 5 (II, 165); substantia sacramenti, de päd. 9 (I, 810); 
thesaurus Jadaici sacramenti et inde jam nostri, apol. 19 (I, 190}. 

*) Kofifmane 1. c; Hamack, Dogm.-Gesch. P, 356, 1. 

») De idolol. 22 (I, 104). 

*} Adv. Marc. lY, 1 (II, 161) Ceterum praejadicatum est ex 
manifestis, cujus opera et ingenia per antitheses constant, eadem forma 
constare etiam sacramenta. — Damit hängt d. Bezeichnung von Taufe 
u. Abendmahl als sacramenta zusammen: sacr. eacharistiae, de cor. 
mil. 3 (1,421); sacr. aquae resp. lavacri, de bapt. 1 (1,619), de virg. 
vel. 2 (I, 885); sacramenta de exhort. cast. 7 (I, 748), de praescr. 40 
(II, 38), adv. Marc. I, 28 (II, 81), III, 22 (154) eoclesiarum sacramenta. 
Aach hier wird man sacr. nicht einfach als Übersetzung von f^varrJQiov 
fassen dürfen, sondern von der Grundbedeutung res sacra auszugehen 
haben. 
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in. 

Es Bind zuerst die Gnostiker, iDSonderheit die Valentinianer, 
welche das Evangelium in eine mysteriöse Gnosis umwandeln; 
allein sie haben dabei noch keinen sichern Boden imter den 
Füssen und vermögen den Zusammenhang mit dem Gemein- 
christentum ihrer Zeit nicht zu wahren. Ihr Unternehmen wird 
von Clemens und Origenes von neuem aufgenommen; sie ver- 
mögen es als kirchlich zu legitimiren, weil sich das Gebäude 
ihrer Gnosis auf der festen Basis gegebener kirchlicher Normen 
erhebt, und weil sie andrerseits neben der Gnosis, die sie an- 
streben, auch den einfachen Glauben als relativ berechtigt an- 
erkennen und demselben zu dienen wissen. Die entsprechende 
Entwicklung der folgenden Jahrhimderte besteht nun darin, dass 
in steigendem Masse das mit den Mitteln griechischer Wissen- 
schaft &drte Dogma in den Glauben selbst einbezogen und mit 
ihm identificirt wird i). Dadurch wird der Unterschied zwischen 
yvwaig und TtioTig aufgehoben und gleichsam ein mittleres 
zwischen beiden geschaffen. 

Damit aber wird der Glaube selbst zum Geheimnis; denn 
der gewöhnliche Christ kann ihn wohl bekennen und lernen, 
aber nicht verstehen. Was aber wichtiger und folgenreicher ist: 
er wird auch allgemein als ein Mysterium empfunden. 
Ephraem hat eine ganze Beihe von Gesangen „gegen die Grübler 
über Glaubensgeheimnisse" verfasst *), in denen wieder und wieder 
betont wird, der Glaube sei ein Complex von göttlichen Mysterien; 
der Mensch dürfe dieselben schlechterdings nicht begreifen wollen, 
sondern nur schweigen und anbeten. Chrysostomus erklärt^ die 
apostolische Predigt werde Mysterium genannt, sofern sie nur 
denen verstandlich sei, die die wahre Einsicht hätten ; diese ver- 
leihe der h. Geist, je nachdem wir ihn fassen könnten, so dass 
auch fiir d^i Gläubigen das Mysterium in gewissem Sinne stets 
ein Verborgenes bleibe*). „Ich gestehe ohne Scheu meine 



*) Hamack, Dogm.-GeBch. I *, 559 f. 

*) Eine Auswahl in d. Kemptener Biblioth. d. EY., Ephraem II, 61 ff. 

») In 1 Cor. hom 7, 2, s. o. 145, 4. Vgl. Isid. Peius, epp. II, 192 
(78, 640): Menschwerdung, Geburt, Tod etc. ist fJLvOTtiQtov , ov^ tog 
dyvoovfievov navTanaaiv, dXX^ (og ov^ivl iqixrov . natTog yag inixsiva 
xal Xoyov xal vov xad-iatuxtv. 
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Unwissenheit ein, ja vielmehr ich rühme mich dess nur um so 
mehr, dass ich an Unergründliches glaube und in Dinge ein- 
geweiht bin, die Vernunft und Denken nicht zu fassen ver- 
mögen" sagt Apollinaris über die Art der Verbindung von Gott- 
heit und Menschheit in Christo i). Er pflichtet dem Worte des 
griechischen Weisen bei, dass „nichts von göttlichen Dingen den 
Menschen klar sei'' ^). Er könnte es nicht über sich bringen, 
„sich mit schwacher und befleckter Zunge an die Darlegung des 
Wesens des Unfassbaren zu wagen" *). Dies ist ein Beispiel für 
die Thatsache*), dass selbst hervorragende Theologen eine Dis- 
cussion über diese Mysterien als etwas peinliches und gefahr- 
volles, ja fast als Profanation empfinden, wie sie denn nicht 
selten betonen, dass sie nur gezwungener Weise in eine solche 
eintreten*). Die grosse Masse war ebendarum, weil für sie das 
Dogma Mysterium war, jeder neuen Fixirung und jeder Ver- 
handlung über dasselbe grundsätzlich feind. Ihr Ideal war das 
Verlangen des Historikers Sokrates: „schweigend werde das Un- 
sagbare verehrt"; liegt es ja im Wesen des Mysteriums, dass es 
„einer Ausfühnmg nicht bedarf, sondern, wie es lautet, so auch 



*) De trin. = Pseudo- Justin, Expos, rect. fidei 11 (Otto, Corpus 
ApoL III, 1 ^, 38), dno^Qi^roig matevatv xal /ivartis Tovrotv vnuqx^^ etc. 

*) Ibid. 8 p. 26 ovdhv yaq dvd^Qtonoig rtSv d-^lwv aaipig, tag *EXli^vojv 
aotpog Ttg lip&iyiaxo ' iydi ^k rb Xe^^kv (og aXrjd^kg ^ix^fAtti, Wenn sogar 
Leuten wie Paulus die Gnosis äfivSqa tig (vgl. Galen, de usu part. 
YU, 14 Lobeck 63 dfivdqa ^iv ye ixeTva, seil. Eleusinia et Samothracia, 
ngog tvdsi^iv äv amvöu ^iSaaxHv) xaX fi€Qixri yfyovt, wer wird sich 
vermessen, reXilav rdHv d-^Cunf yvcSaiv iavr^ nQoafiaQtvQetv , . , to twv 
änoqqriJdiyv aöis^o^et/rov eiöoTfg. 

^) L. c. über das Wie der Trinität : ötegonav ovre aXXov ßovXoCfir\v 
ovti ttvxog ifÄttvTov SwttCfirjfv niCd-Hv TovgneQlrdSv dnoQQi^rojv Xoyovg 
yXwaarji TttiXCvy xttl aaqxl(fi ^vthovti xatcnoXfJiäv, 

*) S. darüber Hamack, D. G. II, 20. 

^) Am stärksten Hilarius, de trin. II, 2 Gompellimur haereticorum 
et blasphemantium vitiis illicita agere, ardua scandere, ineffabilia eloqui, 
inconcessa praesumere. Et cum sola fide explorari, quae praecepta 
sunt, oporteret, adorare scilicet Patrem et venerari cum eo Filium, 
s. Spiritu abundare, cogimur sermonis nostri humilitatem ad ea, quae 
inenarrabilia sunt, extendere, et in vitium vitio coarctamur alieno, ut, 
quae contineri religione mentium oportuisset, nunc in periculum hu- 
mani eloquii proferantur. 
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verkündet wird; denn es ist nicht mehr ein volles göttliches 
Mysterium, wenn man aus eigner Weisheit etwas zusetzt" ^). 

Als Mysterium soll der Glaube sorgfaltig vor Profanatioc 
gehütet werden. Das Antiochenische Synodalschreiben über Paul 
von Samosata wirft demselben auch „Verrat des Greheimnisses" 
vor*). Chrysostomus tadelt solche, „die die Heilsbotschaft aus- 
schwatzen und allen ohne weiteres die Perlen und das Dogma 
kundthun und das Heilige vor die Schweine werfen" *). „Es ver- 
sündigt sich wider Gott, erklärt Ambrosius, wer die ihm an- 
vertrauten geheimen Mysterien Unwürdigen mitteilen zu können 
meinte. Kimm dich also in Acht, deine Schätze nicht Treulosen 
zu verraten. Wer Geheimnisse vor die Leute bringt, thut der 
Herrlichkeit Christi Abbruch"*). So sagt auch Lactanz, die 
Hoffnung der Christen auf das tausendjährige Beich werde von 
den Gegnern verlacht, weil sie sie nicht öffentlich zu verteidigen 
pflegen. Es sei nämlich Gottes Wille, „dass man ruhig und 
still sein Geheimnis im Herzen verborgen halte; denn ein 
Mysterium muss so treu als möglich verhüllt und verborgen 
werden" *). 

Was also bei Clemens und Origenes von der Gnosis galt, 
erscheint jetzt auf den Glauben übertragen. Auch andre Er- 
scheinungen begegnen uns, die wir dort in andrer Verwertung 
schon vorgefunden hatten. So postulirt Basilius eine unge- 
schriebene apostolische Geheimtradition, die das Dogma wie die 
heiligen Gebräuche (doch ist bemerkenswert, dass er an letzteren 
exemplificirt) enthält und durch diese geheime Art der Über- 
lieferung vor Profanation bewahrt *). Wichtiger als diese An- 



*) Chrysost. 1. c. 7, 1 p. 55. 

*) Eus., h. e. VII, 30, 16 rov ^k i^oQj^riaafiivov to fivaxr^qiov »aX 

Tovg XoyKSfAovg dnttiTiZv. *) L. c. 

*) Ambros., in psalm. 118 expos. 2, 25 sq; 4, 18. Wenn Arabr. 
de excessu fratr. Satyri 48 Taufe u. Abendm. als perfectiora mysteria 
bezeichnet, so beweist dies, dass er den christl. Glauben an sich schon 
als Mysterium aufiasst. 

») Inst. div. VII, 26. 

•) De spir. 27, 66 (32, 187) TdSv iv r^ ixxXrjaCtf mtpvlayfjiivwv 
SoYfjLaxwv xaX xfiQvyfidratv t« fikv ix rijs iyy^dtpov dtSuaxaXias i^;^ofÄ€V, 
rä ^k ix Trjg xwv dnoaxoXüiv naqadoa^tog d^adod-ivta r^fitv iv (ivatriQd^ 
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nähme, die weitere Verbreitung nicht gefunden hat, ist der Um- 
stand, dass, sobald der Glaube als Mysterium empfunden wurde, 
seine Quelle, die h. Schrift, notwendigerweise als ein mysteriöses 
Buch erscheinen musste. Gregorius Thaumaturgus hat hierin die 
Betrachtungsweise des Origenes mit der des Irenaeus verbunden, 
wenn er bezüglich der Thatsache, dass in der Schrift vieles 
„dunkel und rätselhaft'' sei, erklärt: „sei es dass Gott auf diese 
Weise mit den Menschen verkehren wollte, da das göttliche Wort, 
wenn es unmittelbar verständlich wäre, auch von unwürdigen 
Seelen aufgenommen werden könnte; sei es dass jedes Gottes- 
wort seinem Wesen nach unmittelbar klar und verständlich ist, 
uns aber als von Gott abgefallenen nur undeutlich und dunkel 
scheint" 1). Basilius betrachtet die Dunkelheit der Schrift als 
eine absichtliche; sie ist eine Art des Verschweigens und be- 
wirkt, dass der Sinn der Dogmen schwer zu durchschauen ist *). 
Wenn femer Firmicus Maternus alttestamentliche Stellen mit den 
Worten einfuhrt: „die heiligen Geheimnisse der Propheten mögen 
erschlossen werden", um darauf neutestamentliche als secretiora 
arcana folgen zu lassen^), wenn er die Geschichte von den sich 
ins Meer stürzenden Schweinen mit den Worten einleitet: „lasst 
uns die Geheimnisse der evangelischen Überlieferung betrachten" ^), 
so zeigt dies, dass der Inhalt der Schrift für ihn aus heiligen 
Greheimnissen besteht. Und wie Clemens und Origenes sagt 
Petrus Girysologus: „In den Lectionen aus dem Evangelium 
sind unter dem Dunkel göttlicher Geheimnisse und der Hülle 
tieferen Sinnes eine Unzahl von Wahrheiten enthalten ; und nicht 



TiaQiSeSafjti&a. — . , ol rä mgl rag ixxXriaCas iStxQXV^ Sia&€(rf40&iTi^^ 
aavTis anSarokoi xaX nccriQes iv rtß xexQVfifi4v(p xal ti(f'd-iyxT(p 
To aifivov ToZs fJLvtsj'HQlotg iifvXaaaov, OvSk yäg Skmg fjivatriQiov 
t6 %U triv örifJLiodri xal iixa(av dxoriv Hxtpogov . ovTog 6 loyos rrfg rtSv 
dyQcitptüV nagaSSaimg, (og fjiri xccrafÄilrjd-eitrttV rtSv SoyfAÄxwv rriv yvtoütv 
ivxteTtt(pQ6vriTov roig nolXoTg yevia&ai <fm awi^d-iutv. Z4XXo yäg Soyfia 
xal aXXo xriqvy^a ,rb fikv yag aifonaxai, xk 6k xrjQvyfiaxa Stifio^ 
(titvtxat, 

>) Paneg. in Orig. 16 (10, 1093). •) L. c, p. 189. 

*) De error, prof. rel. 19, 3. 5. Gf. 20, 3 antiqoiora veneran- 
daram lectionuin seoreta pandamas; 21, 4 secretum yenerandam 
prophetae oraealum. 

*) L. c. 9, 8. 
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leicht begreift der menschliche Verstand, was Christus über die 
himmlischen Geheimnisse gesagt" ^). 

Wir sehen hieraus, wie die gesamte Auffassung des Christen- 
tums immer mehr von der Idee des Mysteriums beherrscht wird. 
Unter diesen Umstanden wird die Bethätigung des Glaubens, 
der TtioTig fivaiiTcoXog^)^ zur Contemplation der göttlichen 
Mysterien, als welche sowohl das Dogma ^) wie die evangelischen 
Heilsthatsachen des Todes und der Auferstehung Christi etc. ge- 
fasst werden ^). Hauptsächlich aber bekundet sich diese Stimmung 
in der unbewussten Umschafiung von Taufe und Abendmahl zu 
kirchlichen Mysterien, ein Prozess, der nur dann richtig aufzu- 
fassen ist, wenn man ihn im Bahmen und als Phaenomen der 
gesamten Geistesrichtung der Zeit betrachtet. 



Viertes Capitel. 
Mysterien-Terminologie und Arcandisciplin. 

Der Gedanke des Mysteriums hat im Laufe der Jahr- 
hunderte in steigendem Masse die gesamte Auffassung des 

Serrn. 126 de villico iniquo (Mlat. 52, 546). Cf. serm. 96 (469) 
Gerte si mystica non essent, inter infidelem fidelemque, inter impium 
atque pium disoretio non maneret. Hinc est quod doctrinam suam 
Christus parabolis velat, tegit figuris, sacramentis operit, reddit 
obscuram mysteriis. 

') Kaiserin Eudokia, negl rov ayCov Kvnqutvov II, 1 bei Bandini, 
Graecae eccles. vetera monumenta I (1762) p. 154. 

') Ps.-Athan., contr. Apollin. II, 1 ro rijg oixovofjiCas (xvatriQwv » 
5 To T(üv ;|f^i(rriay(uy jUi/(Tr. ; fxvarriqitodrig otxovofxCa rov Xqiatov bei Ens., 
demonstr. evang. I, 10 (22, 89). 

*) So bei Chrysostom. 1. c. Vgl. Athan.^ Festbriefe übers, v. 
Larso^v II p. 67 Geheimnis d. Auferstehung. — Hom. Ghrysost. spur, 
in incarn. Dom. (59, 687) näv Sk negl Xqiötov X€y6f4€vov ovx tattv 
dnXovv xrJQvyfia, dXX^ iiasßsCag fxvatr^qiov . näaa 17 rov XQiarov otxovofx(a 
fivarrJQiov ovo fxd (erat. Dazu Isid. Peius., s. o. 150, 3. Vgl. d. Be- 
zeichnung des Abendmahlsopfers als rriv rtSv fxeyciXtav fAvatriQlwv (d. h. 
Kreuzestod od. überhaupt Menschwerdung als Erlösungswerk) dvtCtvnov 
&vatav bei Greg. Naz.; s. Steitz, Jahrbb. f. deutsche Theol. X, 134. 
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Christentums in der alten Welt beherrscht. Taufe und Abend- 
mahl bilden gleichsam die Erystallisationspunkte dieser Er- 
scheinung; in ihrer Auffassung und cultischen Ausgestaltung hat 
dieselbe ihre greifbarste Ausprägung gefunden. Da indes diese 
Entwicklung nicht durch intellektuell-dogmatisches Intresse hervor- 
gerufen, sondern durch die Orientirung des religiösen Gtefiihls be- 
dingt ist, und sich daher unbewusst und instinktartig vollzieht ^)y 
so hat der Nachweis derselben auch hier seine besondem 
Schwierigkeiten. Um demselben eine feste Grundlage zu geben^ 
wird es sich daher empfehlen, mit den äusserlichsten und darum 
greifbarsten Merkmalen zu beginnen '). 

I. 

Am wichtigsten ist die Thatsache, dass die Termi- 
nologie*) der Mysterien in sehr weitem Umfange den kirch- 
lichen Sprachgebrauch bestimmt hat. Die Anfange dieser Er- 
scheinung mögen in den Beginn des dritten Jh.'s zurückreichen, 
zu voller Verwirklichung ist dieselbe jedoch erst im vierten und 
fünften Jh. gelangt. 

1. Wir sahen oben, wie Origenes von kirchlichen Mysterien 
redet*). Vom vierten Jh. ab wird fivoTtiQiov stehender ter- 
minus zur Bezeichnung der Sakramente. 

Wir finden zunächst Taufe imd Abendmahl unter der Be- 
zeichnung fivaTnJQia zusammengefasst ^). Sodann wird jedes 

^) HoltzmanD, 1. c. (s. o. 4) 67. 

*) Ausser den in der Einleitung aufgeführten Werken vgl. zu 
diesen u. den folgg. Capp.: J. W. F. Höfling, Das Sakrament der 
Taufe I, 1846; Job. Mayer, Gesch. des Eatechumenats u. der Kate- 
chese in den ersten 6 Jahrhunderten, 1868. 

^ Vgl. die Zusammenstellung bei Gasaubonus 477 ff., Zezschwitz 
169 ff. u. Bonwetsch 273 ff. — J. G. Suicer, Thesaurus ecclesiasticus 
e patribus graecis, 1728, leider für unsem Zweck wenig brauchbar, 
da meist mit den Areopagitischen Schriften operirend; diese müssen 
hier ausgeschlossen werden, da ihr Sprachgebrauch nicht der allgemein- 
kirchliche ist. 

*) S. o. 129. 142 f. 

*) Ambros., De mysteriis. — Gyr. Hier., cat. myst. 1, 1 nviv/taTixa 
xal inovQdvuc ixvatr^qia, — Ghrys., in Joh. hom. 85, 3 (59, 463) Wasser 
u. Blut kam aus der Seite Ghristi : ivrev&ev dgxh'^ kafjißdvei tu fÄvan^Quc. 
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einzelne dieser Sakramente durch fivarr^Qiov mit fidgendem 
Genetiv bezeichnet Die Taufe hdsst fivarrfitor ßarrTiOfiorog, 
und der Complex ihrer Weihehandlungen bildet die ayia iivarqqia 
töv (tafTtlafiOTog ^j ; femer ftvarrgior arayerrijpewg '), fivarijgiot^ 
tfg teltidaetag^j, mjsterium fidei^), fiunfgia TUx^oiQorra xdw 
aydQfonop^); das Abendmahl /itort^f or x^qTuouvriq dia9ifaiq% 
riag diaihrpcrfi livoxrfiiop, fÄvartfiior %ov aXfj&irov ftqoßmov ^ 

Ohne weiteren Zusatz wird fivaTtjQior nur ausnahmsweise 
zur Bezeichnung der Taufe verwandt ') ; vielmehr ist t6 lAvüviiQiov 
resp. tä fivattfiia schlechthin zum festen terminus tedmicus für 
das Abendmahl geworden, und diese Verwendung des Ausdrucks 
ist die im kirchlichen Sprachgebrauch bei weitem vorwi^ende. 
Dies erhellt klar aus einer Reihe von Stellen, in denen Taufe 
und Abendmahl neben einander erwähnt und dabei letzteres ein- 
fach mit ra fxvaxrfiia bezeichnet wird^^). Singular und Plural 



*) Cyr. Hier., cat. 18, 32 exaatov xwv . . . fivartiQtuv. 

*) Greg. Kyss., er. cat. inagn. 33 (45, 84); regenerationis mysterinm 
Ambr., de myst. 4, 20. 

•) Greg. Naz., or. 40 in sanct. bapt. 28 (36, 400). 

*) Pseudo-Cypr., de rebapt. 5. 10 (p. 74. 81 Hart.); sacramentum 
fidei Ambr., de myst. 7, 35. 

•) Greg. Nyss., or. in diem lum. (46, 577). 

*) Const. Apost. YIII, 5 (p. 379 a Anal. Antenic); ebenda 12 (413) 
lauten die Einsetzungsworte : xldaag idioxe röis fiad^tus eiTrtuv * tovto 
t6 (XvarriQiov rrjs xaivrjs dux&rjxrig! — T^g x. J. ra fjivarr^Qia Ps.- 
Hippol., fragm. 32 Lag. 

^) Beides bei £us. Caes., De solemn. paschal. 9 u. 7 (24, 704. 702). 

•) Theodoret zu 1 Cor. 11, 20 (82, 316). 

*) Äthan., or. 2 contr. Ar. 42 olroi xivSwivovai Xomov xal n€Ql 
avtb To nXriQtofia rov fÄVörrigCov * qrifil ^^ rb ßaniuffia. 

»•) Chrysost., in 1 Cor. hom. 30, 2 (61, 251) kfioX doxft vvv ix^lvriv 
XiyHV rov nvfvfxaros i7ii'(fo{TriaiVf jtjv dnb rov ßanriafjuxiog xaX nqb xwv 
fivarriQiajv iyyivof^^vriv tjfjitv'j in 1 Cor. 10, 1 hom. (51, 250) rvnos rov 
ßanriafAarog u. rvnos rtSv (LivarriQ^wv; hom. spur, in incarn. Dom. (59, 
695) Wasser u. Blut aus d. Seite Christi, äv rb (x(v iari rov XovrQov 
avfißoXov, rb Sk räv fivarriQCorv Mx^Q^"*^- — Const. Apost. VIII, 6 
(p. 884 Anal.) in d. Benediction der Katechumenen : xara^lwsov avrovg 
rffg ÄyCag fjivrianog . . , xai fifjoxovg no(riaov rwv d-iCwv fivarfiQ(an\ — 
Epiphan., Anacephal. fin. (42, 886) tv re rotg fxvarriqloig iv r€ rfj rov 
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werden hiebei promiscue gebraucht i), doch ist ersterer seltener *). 
Häufig sind Attribute wie d'ela, ayia, leQcc, axQavva *). Chryso- 
Btomus insbesondre spricht oft von iegä yLoi q)Qr/,Ta, (pQtuTä yuai 
(poßeQa fivaTrjgia^), Wendungen, die der liturgischen Sprache 
entstammen mögen, wie sich denn in sämtlichen griechischen 
Liturgien derartige Bezeichnungen finden ^). Da das eigentlich 
Mysteriöse in der Abendmahlshandlung die durch die Epiklese 
mit besondern Kräften begabten Elemente sind, so werden auch 
speziell diese letztem an einzelnen Stellen als fivoTYjQiov oder 
fivOTtjQia bezeichnet *). 

Doch nicht bloss dieser wichtigste terminus, sondern alle 
damit zusammenhängenden Ausdrücke sind in den kirchlichen 
Sprachgebrauch übergegangen. So wird alles, was auf die beiden 
Mjsterienhandlungen Bezug hat, mitfivaTCKog bezeichnet. Das 



XouTQov xa&aQa£fp 6w«/x€i. — Vgl. Ambros., apol. proph. Dav. 12, 69 
(Mlat. 14, 917) quid miraris, si yidit baptismatis sacramenta, cum supra 
dixerit . . ., et de ipso sacramento plenius dixit: parasti in conspectu 
meo mensam; Cyr. Hier., cat. myst. 1, 1 ;^a>^)}T£xol &€U)TiQtov (xvatriqCwv 
. . . ^ilov ßamCafxcnog a^uad-ivrig, 

^) Vffl. Ps.-Athan., Synops. sacr. Script, für Mat. : nuQaßCSoiai x6 
jUi;orTi}^M)y (28, 389), Marc: zr. r« f^i/arij^«« (393), Luc. ^fra t6 f^varrJQiov 
(400), Joh. 6 TT igt rtÜv [xvarriQCbyv öiaXiytrai (401). 

') Singular z. ß. Conc. Laod. can. 7 (Mansi, II, 563) xoivojvetv jtp 
fivarrjQCip Tip &yC(p] Ambros., de virgin. III, 3, 13 in mysterio :» bei 
der Abendmahlsfeier; Liturg. Alexandr. bei Swainson, The greek 
liturgies 1884 p. 30 Suc rov (pQiKTov (xvatriqCov tovtov. — Singular ist 
Greg. Nyss., in diem lum. (46, 581) o agrog . . agrog xoivog • dXV 
orav avTov t6 fivatriqiov teQovQyrjörf, a^fia XqiOtov yCvsxav, 

») Isid. Pel., epp. III, 340 (78, 1000). 

*) Z. B. ad illum. cat. 1, 2 (49, 225); 2, 2 (233); hom. 2 de prodit. 
Jud. 6 (392). Auch Ephraem liebt diese Wendungen, vgl. Über das 
Priestertnm 3. 

*) inovQcivut xal (fgucra |U. Lit. Ghrys. p. 93 a, Bas. p. 85 b Swains.; 
ayia, axQctvxa, d&dvtaa xal hnovqdvui (a, Lit. Chrys. 94b, Bas. 86 a, 
Alex. 68; (fQixrbv xal (toonoibv xal ovgdviov fji, Alex. 30 etc. 

•j Chrys., hom. 9 de poenit. (49, 346) &Si vofxiJ^i awavaUaxia&at 
rä fxvarrJQux ry rov adfxaxog ova^tf, — Socr., b. e. II, 38 (I^ 328 Huss.) 
die Macedonianer ^vX(p dunqovvteg ra arofxaia rdv dvd-Qwntov rd 
fivarriQia httld^iöav, — Ambros., de excessu fratr. sui Satyri 48 
mysterium caeleste involutum in orario. 
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Taufwasser ist vöcoq fivatr/,6v ^) und fivoTiKOv Xovtqov *), öl 
und Salbe fivatixdv ekaiov *) und x^Ia/ua fivOTmov *). Die 
Abendmahlsfeier heisst fÄvaTturi Xargeia ^), ihre Zeit fivaTiTiog 
KaiQ6g^)y die Funktion des Priesters jUvcrrtxTj XeiTOvgyla und 
isQOVQyia '), der Altar fitaTtyc'^ rgaTve^a ®), der Kelch tcottjqiov 
fivaTinov^), der Wein olvog fivauyiog^^), die eucharistische 
Speise fivaTiiQiwdr^g XQoqyf^ *i), fivOTig id(odi^ ^*), fivaTiyca dwQa **), 
und der Genuss derselben fivatiX'q fietdlrjipig i*). 

Als Initiationsakt ist die Taufe eine fivriatg^'^), ihre Er- 
teilung ein fiv€iv ^^), Der getaufte Christ ist daher eia fÄ€(j,vri' 
jievogy eine Bezeichnung, die besonders in der Formel Yaaoiv 
oi iiefivrifievoi ^^) häufig wiederkehrt. Seltener ist fivoTijg und 
avfifiv artig ^^), Im Gegensatze zu den Eingeweihten stehn die 
ccfiitjTOi. So heisst zunächst jeder, der die Taufe nicht em- 

^) Greg. Nyss., er. cat. magn. 35 (45, 92); aquae mysticae Theo- 
phil., ep. pasch., Höfliog 477. ^) Greg. Nyss., 1. c. 40 (45, 101). 

") Greg. Nyss., er. in diem lum. (46, 581). 

*) Äthan., in psalm. 22, 5 (27, 140); Gyr. Hier., cat. myst. 3, 4; 
Theodoret, in Isaj. 62 (80, 472). ») Const. Apost. Vm, 15 (p. 425 AnaL) 

•) Theodoret, in psalm. 97 (80, 1661). 

') XutovqyCa Theodoret, in Isaj. 19 (80, 352); Uqovqyla id., quaestt 
in Exod. 28 (80, 284) (Avaxi^xr^ rrjs liQäs TQaniCrjg hqovqyCa, 

®) Chrys., hom. 9 de poen. (49, 345) u. ö. 

•) Synodica Alex, bei Äthan., Apol. contr. Ar. 11 (25, 268). 

^°) Theodoret, quaestt. in Gen. 49 (80, 221) rov fi, olvov alfia 
xixXrixiv 6 öianorrig'j cf. Dial. Immutab. (83, 53) f^.rov d(xnilov xaqnog, 

") Ps.-Hippol., fragm. 82 Lag. ") Greg. Naz., Poem. (37, 906). 

^) Hom. Chrys. spur, in incarn. Dom. (59, 695) fi. ^&Qa, v^a>Q 
.xal alfxa, **) Lit. Alex. p. 72 Swains. 

**) Ps.-Athan., serm. in sanct. Pasch. 5 (28, 1080) ^ r^f x^Q'^''^^ 
jAvTiOiS] Greg. Nyss., or. cat. magn. 40 (45, 101); Const. Ap. VII tit. 
tkqI . . TTJg xara Xqiotov fxv^aetos u. 42 (Anal. p. 362); VIII, 6. 15 
(384. 423) ; Sozom., h. e. II, 26 (I, 195 Huss.) r^Xftv (Awiang, 

") Const. Ap. VII, 25 (349) tovxov f^vriaarf; VIII, 8 (388) /uvoiJ- 
fjiivoi = ßanriCof^evoi; ebenso Greg. Nyss, or. cat. magn. 33 (45, 84). 

") Oft bei Chrysost-, z. B. ad illum. cat. 1, 1 (49, 223); in 2 Cor. 
hom. 2, 7 (61, 402) u. ö. 

**) Greg. Nyss., in diem lum. (46, 580) 6 fivaxrig Xaog-^ Isid. Pel., 
epp. IV, 162 (78, 1248) Xaaavv ol fivarai, rb Xeyofdcvov; Chrys., in 1 Tim. 
hom. 6 (62, 530) xal tovto faaaiv ol (xvarai, ; in Job. hom. 15 (59, 102) 
Jaaaiv ol av(ji(xiaxai, Sozom., h. e. 1, 20 (I, 91 Huss.) (xvatai u. (Avaraytoyol, 



159 

pfangen hat ^) ; da jedoch im kirchlichen Leben dieser Gegensatz 
besonders in der Stellung der getauften Christen zu den Kate- 
chumenen zu Tage trat, so bezieht sich der Ausdruck häufig 
spezieller auf diese letztere Kategorie^). Demselben Stamme 
gehören endlich i^vOTayioyelv und fivOTaytoyia an. Diese 
Ausdrücke bezeichnen zunächst den Initiationsakt der Taufe ^) ; 
insonderheit ist iivoTaywyaia&ai stehender Ausdruck für den 
Taufakt*), und so wird f4vavay(oyri&€ig zum Synonymen von 
fiefivrifiivog ^). Dann aber wird uvazaywyia auch vom Abend- 
mahl gebraucht ^), wie denn der Kelch gradezu x^ari]^ Ttig 
pivaTayayyiag genannt wird ^) ; oi fivaTayejyovfievoi heissen die 
Geweihten, sofern sie der Sakramente teilhaft sind ^) ; der Priester 
wird zum fdvaTtjQiwv Xavd^avovrtov fivavaycoyog ^). 

Neben iivoTiqQiov dient wohl auch reAeri] zur Bezeichnung 
der Taufe und des Abendmahls, doch ist dieser Ausdruck ziem- 
lieh selten i®). Auch ra viXri findet sich^^). Gebräuchlicher ist 

^) Z. B. Äthan., apol. contr. Ar. 11 (25, 268) fivaxriqi^a dfAviirois 
TQayi^iTv: Hellenen u. Katechumenen. 

«) So Const. Ap. Vir, 25 (p. 349); II, 57 (123) fin rig anuirog 
iiaiX^oi ^ äfxvrixos. 

») Cyr. Hier., cat. myst. 2, 1 ; Chrys., ad illum. cat. 2, 1 (49, 233), 
in 1 Cor. hom. 30, 2 (61, 251) nqbg rriv avrrjv rjX&ofjiiV (LivaraytayCov, 
tfjs avTfji änoXavofXiv rgan^Cv^, Theodoret, in Cant. 1, 2 (81, 60) Ugä (x, 

*) Chrys., ad illum. cat. 1, 2; 2, 2 (49, 225. 239); in 2 Cor. hom. 
30, 2 (61, 602); in Act. hom. 1, 2 (60, 24); Theodoret, Graec. affect. 
cur. V (83, 944) xBlüad'ai xal (LivöTayüty^ta&ai. 

») Chrys., in 2 Cor. hom. 2, 5 (61, 399). 

*) Chrys., in diem nat. Christi 7 (49, 360) n^aUvat ry (pQtxrj xal 
^iC(f TavTTi TQaniCri xal Uq^ fjLvaraymylf^^ Greg. Nyss., in Cant. hom. 
10 (44, 989) ,f(pdy€T6 xal.nCvixi xal fAid^va&rfti'* sei gesagt ngos xr^v ixet 
Toig (xad-rixalg yi/i>o(x(vriv fxvaxayüyyCav. — Greg. Naz., or. 40 in sanct. 
bapt. 30 (36, 401) XQ^^^^ fiüöTayatysi rovs fxa&f\rag t6 ndaxa. 

*) Hom. Chrys. spur, de Joseph et oast. (56, 590). 

•) Chrys., in Joh. hom. 85, 3 (59, 463) laaaiv ol (xvaxayüyyoifiBvoi,, 
dC vdarog (xkv dvayevvtoiLtevoi, dt atfiaros xal aaqxog TQ6(p6fi€vo$, 

•) Greg. Nyss., or. in diem lum. (46, 581). Vgl. o. 158, 18 fin. 

") Für Taufe Isid. Pel., epp. II, 37 (78, 480) fxvovfxevov r^y ^i^av 
bt%lvr(v TiXiTi^v, fjrig rovg ovQccvovg roTg (Livfi&siaw dvolyet . — für Abend- 
mahl Chrys., de sacerd. III, 4 (48, 642) y^ixaMTfcrrarij wZer^'; Lit. Jac. 
p. 220 sq. 264 sq. Swains. — Sehr häufig beim Areopagiten. 

") Äthan., ep, 1 ad Serap. 29 towvta ra tiXfi vfiwv xal rOv 
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das Verbum zeXelv^); das Passiv Teleiad^ai wird gebraucht 
wie fivataytoyeiax^av*), so dass aTeXi^g und dfiXeOTog 
Synonyma von dfAvrjrog sind •). 

Zu dieser Wortgattung gehören endlich noch die Ausdrücke 
Tekeiwatg und Tsletovv, Das Substantivum ist terminus 
für die Taufe und wird als solcher von Athanasius regelmässig 
gebraucht *J; TeXeiovad'ai bezeichnet den Empfang der Taufe*); 
der taufende Priester wird wohl T€Xeion:oc6g genannt •). Diese 
Ausdrücke entstanmien jedoch nicht in so direkter Weise wie 
die vorigen der Mysterienterminologie; ihre eigentümliche Be- 
deutung ist z. T. diurch den christlichen Sprachgebrauch aus- 
geprägt worden: sie bringen den Gedanken zum Ausdruck, dass 
der Mensch durch den Empfang der Taufe ein xiketog avriQ 
wird ^). Wenn aber später von einer reXeiwaig fivGTrjQiwv die 

uiQ€iavdiv, V. d. Taofe. In gewisser Weise gehört auch ro r^Xetov 
hierher. Hesycb., s. v. ^losxtpdiov • ovrtos Hiyov, ov to Uq^iov ^tl 
H&vTtti • Tivks ^h TO fjLiya xal xiliiov. Als Bezeichnung der Taufe 
zuerst bei Clem. AI, Paed. I, 6, 25. 26. 

^) Sozom. tiXilv fjivfiaeig, s. o. 158, 15. 

*) Theodoret reXeia&ai xal f^varaytoyalad-aif s. o. 159, 4; Greg. 
Naz., er. 18 funebr. in patr. (36, 1028) teXea&ijvM ^^low; Greg. Nyss., 
or. in diem lum. (46, 580) rols reUa&iToi opp. rot; dfivi^rois, 

») dreXi^s Theognost bei Äthan., ep. 4 ad Serap. 11 (26, 652); 
dUUaros Greg. Naz., or. 40, 28 (86, 400). 

^) Äthan., or. 2 oontr. Ar. 42 ei yctg eis ovo(Aa natqhg xal vlov 
6C6otai 17 reUCfoatg'^ ep. ad Serap. I, 6. 29; II, 7 saepp. — Greg. Naz., 
or. 8 in laud. sor. Gorg. 20 (35, 812) t6 tUs xad-dgaetos xaX nUuoaeatg 
dya&6v\ or. 40 in sanct bapt. 22 (36, 388); ibid. 28 (400) Ifivarii^iov 
rrjs TiUifoaefos; ebenso Epiphan., Anacephal. (42, 881). 

B) Didascal. II, 39 (Anal. p. 267); Äthan., or. 1 contr. Ar. 34. 
Cyr. Hier., cat. 3, 4; Epiphan. 1. c. p. 880. 

•) Greg. Naz., or. 40 in sanct. bapt. 26 (36, 396). 

') Justin, Dial. 8 p. 32 nlaitp yavofjiivtp. Vgl. bes. Clem. AI., 
Paed. I, 6, 25 afia t^ ßanxKea&M vno *I(odvov yCvnai r^Uiog . . . 
jiXiiovTtti T^ XovTQtp (xovf^ . 26 vlonotovfxivoi Tsletovfie^a, reXe&ov' 
[livoi dnad-avariCofjie&a . 27 f4,6voi aqa ol nqwov aQ^fUvoi t(uv oQtav 
rrjs (unjs liStf riXeioi . . ovrto rb nunevCM (lovov xal dvayiwri^^at 
teXiltoaCg iariv iv (toy. Diese Ausfuhrungen zeigen, wie die betr. 
Ausdrücke zum term. teebn. werden konnten. Vgl. den überaus 
häufigen Gebrauch von riXeios bei Philo im Sinne des durch die Philo- 
sophie zur Vollendung gebrachten Menschen. 
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Bede ist ^) und reXeiovv vom Einsegnen der Abendmahlselemente 
gebraucht wird*), so zeigt dies, dass die Begriffe teleiv und 
teXetovv in einander übergegangen sind. 

Dem bei den Mysterien beobachteten Sprachgebrauche') 
entspricht es weiter vollständig, wenn die Erteilung der Weihe 
vonseiten des Priesters mit TtaQadoaig und Ttagadtdovaiy 
traditio imd tr ädere bezeichnet wird. Die Erteilung der 
Taufe heisst Ttaqadoaig zov ßanTiafiorogy und zwar ohne dass 
dabei das lehrhafte Moment irgendwie mit in Betracht käme ^). 
Wie die Stiftung der Mysterien, heisst die Einsetzung des Abend- 
mahls regelmässig Ttagadooig^), Ebenso wird, analog dem bei 
heidnischen Weihen beobachteten Sprachgebrauche •), der Empfang 
der Taufe mit percipere, accipere, acceptio bezeichnet^). 



*) Epiphan., Anaceph. (42, 881). 

') Basil., ep. 93 ad Caesar. (32, 484) ana^ rhv &vatav rov Uqitog 
TeXeickfcntros; Lit. Alex. p. 56 Swains. nvivfia, tva avra (Elemente) 
ayiaarji xal reXeuüari- p. 68 «vrog '^yCaöiv, avtog dk hiXi^oHnv, 

2) S. o. 64, 4. 

^) Basil., hom. contr. Sabellian. 5 (31, 609); Theodoret, ep. 84 
(83, 1276). Ps.-Cypr., de rebapt. 10 (81 sq. Hart.) baptisma tradere, 
mysterium fidei tradere, sacramenti traditio, alles von der Taufe. — 
Lehrreich bes. Ps.-Angust., serm. de eo quod neoph. etc. (Mlat. 40, 
1207) quod non statim ea, quae tradidimus, interpretati sumus . .. 
jetzt exponimus ea, quae antea tradidimus. 

*) Theodoret, dial. immutab. (83, 56) iv tJ rdüv fivarrjglajv na^a- 
doOH atofda jov agrov ixdX^as', ep. 130 (83, 1348) iv ry xwv (AvarriQlwv 
naqadoaH laßatv ro avfißoXov i(fri\ ep. 145 (1384) rie &€Ta nagadovg 
fjtvarriQia, Ps.-Ath., s. o. 157, 1. — Betr. der Mysterien vgl. Suid. s. v. 
EvfAoXnog ' ovrog iyqaxjfB reXerag ^n/xrjTQog xal rriv rdiv fivarriQCüiv naqd' 
doaiv rrflf raig &vyaTQdoiv avxov yf.vo(A(vriv, 

•) S. o. 54, 5. 

^) So insbesondre auf Grabschriften, wo percipere u. accipere 
ohne weitem Zusatz vom Empfang der Taufe stehn; vgl. die Zu- 
sammenstellung bei Marini, BuUettino di archeol. cristian. 1869, 27. 
percepit bei Le Blant, Inscriptions chretiennes de la Gaule (1856) 
n. 5; de Bossi, Inscriptiones christianae urbis Bomael (1861) n. 810; 
Marini 1. c. aus Gorsini. accepit bei Muratori, Novus thesaurus 
veterum inscriptt. IV (1742) p. 1870 n. 4; gratiam accepit, de Bossi 
I n. 10; dies acceptionis bei Fabretti, Incriptionum antiquarum 
explicatio (1699) p. 563 fin. Damit wechselt consecutus est u. dies 
consecutionis, s. Benier, Inscriptions de 1' Algerie (1855) n. 4031; 

Anrieh Mysterienwesen und Christentoin. 11 
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Nicht direkt auf den Sprachgebrauch der Mysterien gehn 
Ausdrücke wie ieQOvgyia und leQOVQyelv zurück. Sie 
dienten allgemein zur Bezeichnung der Opferhandlung, mögen 
jedoch vielleicht in noch höherem Masse aus dem Sprachgebrauch 
der spätem magischen Telestik in den christlichen übergegangen 
sein, wo ihre Aufnahme durch den Opfer- und Priesterbegriff 
bedingt ist; sie sind auch im vierten und fünften Jh. noch nicht 
so häufig wie später. leQOvgyeiv bezeichnet die durch die Epi- 
klese auf die Elemente geübte Wirkung i); auch TeXeaiovgyeiv 
findet sich dafür'). Das Substantiv wird vom Abendmahl ge- 
braucht *). 

2. Diese Übersicht zeigt, wie die wichtigsten und allgemeinsten 
Bestandteile der Mysterienterminologie zum grössten Teil in den 
Sprachgebrauch der Kirche übergegangen sind. Wir haben 
hierin keineswegs eine bewusste oder gar berechnete Herüber- 
nahme zu erblicken, denn zu allen Zeiten hat die Kirche die 
heidnischen Mysterien aufs tiefste verabscheut. Vielmehr führte 
der Umstand, dass die betr. heiligen Handlungen als Mysterien 
empfunden wurden, ganz von selbst dazu, dass man unbewusst 
zu den durch jahrhundertelangen Gebrauch geprägten und einen 
festen Bestandteil des griechischen Sprachschatzes bildenden * 



Muratori 1. c. p. 1998 n. 6; Marini 1. c. aus Baonarroti. Die Behaoptung 
von Le Blant, 1. c. 11 p. 72, dass percipere, accipere, renatus zwecks 
Nachahmung aus dem Christentum übernommen worden seien, wider- 
legt sich schon durch die oben nachgewiesene Verbreitung dieser Aus- 
drücke in den Mysterienculten. 

*) Greg. Nyss., in diem lum. (46, 581) orav avxov (aqtov) tb juwrrij- 
Qtov liQovgyi^ay. — Lit. Bas. 78 b Sw. teQovQyrjaai t6 ayiov aov atofui; 
Lit. Jac. 242 sq. 

*) Theodoret, quaestt. in Gen. 1 (80, 101) ratg Tijg dylag jQmSog 
ircMkrjasüi Tels€riovQy(3v ro navdyiov ßdima/Äa, 

«) Chrysost., in 1 Cor. hom. 24, 2 (61, 200) im Neuen Bund 
noXhp (pQi3ta}öiaT€Qov xal fxeyaXonQen^ateQov rrjv UqovQyCav f4,€T€ax€vaa€ ; 
Theodoret, quaestt. in Exod. 28 (80, 284) ^vanxri tijg &y(aq rganiCiis 
UgovQyia; bist. rel. 13 (82, 1401) t^s fJtvarixijg UqovqyCag 7iQ0XH(xivrig, — 
Const. Ap. VIII, 16 (426 Anal.) gieb, dass der Presbyter rag vnkQ tov 
laov liQovqyCag dfAiofxovg ixT€lj, — Lit. Bas. 76 a, Jac. 222 b, 223 a 
Uqov^Ca t(3v d'iCiov fivOTiiqCütv \ Bas. 78 b iva^(xdxTov ^valag Uqov^yUt, 
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Ausdrücken griff, die diese Auffassung in praegnanter Weise 
wiedergaben. 

Es ist natürlich, dass bei einer derartigen Sachlage in dem 
beiderseitigen Sprachgebrauch eine volle Identität nicht besteht, 
sondern die alten Ausdrücke manchmal eine etwas andersartige 
Verwendung gefunden haben. Dahin gehört der Gebrauch von 
livaxriQiov und fxvatriQKX zur Bezeichnung der Elemente im 
Abendmahl, während im antiken Mysterienwesen die Feier an 
sich, kaum aber das einzelne mysteriöse Symbol, diesen Namen 
trägt; dahin nicht minder die Verbindung ebendieses Wortes mit 
einem folgenden Genitiv. 

Diese letzteren Erscheinungen dürften mit bedingt sein durch 
die umfassendere, insbesondre durch die allegorische Auslegung 
in der Kirche eingebürgerte, Verwendung von /nvan^Qiov im 
Sinne von „mysteriöses Symbol"*), in der sich die Anschauung 
kundgiebt, dass die wirkliche Bedeutung, die Sache selbst, hinter 
dem Wort, hinter der äussern Erscheinung verborgen ist. Je 
überschwänglichere Wirkungen den Sakramenten zugeschrieben 
wurden, um so mehr musste die Einfachheit der äussern Hand- 
lung dazu fähren, diese als ein geheimnisvolle Kräfte und Be- 
ziehungen in unsichtbarer Weise in sich bergendes Mysterium 
aufzufassen : „Mysterium wird es genannt, weil unser Glaube sich 
nicht auf das bezieht, was uns sichtbar ist, sondern der Gegen- 
stand unsres Glaubens verschieden ist von dem, was wir sehen" *). 
Je mehr fivaTiytol Xoyoi in dem lUtus enthalten sind, um so 
wichtiger wird derselbe. So sagt z. B. Ghrysostomus über den 
Gebrauch des Wassers bei der Taufe: „Von diesem Gebrauch 
will ich noch weiter sprechen und euch das verborgene Geheimnis 
enthüllen. Es giebt verschiedene geheime Ursachen (dnoQQtp^oi 
Xoyoi) dieses Brauches; einen will ich euch nennen: göttliche 
Sinnbilder (aviißoXa) kommen darin zur Darstellung, Grab und 
Tod, Leben und Auferstehung" ^). In der Bedeutung „geheimnis- 

^) S. das vorhergehende Cap., bes. S. 147 ff. 

*) Chrys., in 1 Cor. hom. 7, 1 (61, 55) he^ ogwfxev »«l h§^ 
ntaniofAiv, 

») Chrys., in Joh. bom. 25, 2 (59, 151). Vgl. ad illum. cat. 1, 2 
{49, 225) über exorcistiscbe Riten: t^x^i rawa df^fpora^ fjtvatueop utu 
Xoyov xaX dnoQQijTOV, 

11* 
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volles Sinnbild'^, das jedoch nach antiker Anschauung die Sache 
selbst mehr oder minder m sich schliesst, werden auch in Bezug 
auf die sakramentalen Riten avfißoXov und ^vatr^Qiov promiscue 
gebraucht ^), wie andrerseits avfißoXov auch gradezu zur Be- 
zeichnung der sakramentalen Elemente dient ^). 

II. 

Neben der Terminologie fallt noch ein anderes sofort in die 
Augen, nämlich die betreffs gewisser Seiten der Tauf- und Abend- 
mahlshandlung beobachtete fides silentii, die sog. Arcandis- 
ciplin. Über die Anfönge und Voraussetzungen derselben ist 
oben gehandelt worden *) ; wir haben sie jetzt in der Zeit ihrer 
vollen Entwicklung im vierten und fünften Jh. zu betrachten. 
Die zahlreichen Stellen, die darauf Bezug haben, sind schon von 
den Gelehrten des siebzehnten Jh.'s ^) und zuletzt von Bonwetsch 
so gründlich gesammelt und besprochen worden, dass wir uns 
hier darauf beschränken können, die wichtigsten mitzuteilen und 
im übrigen auf die früheren Arbeiten zu verweisen. 

„Was ist's, das verborgen ist und nicht öffentlich? — das 
Sakrament der Taufe und der Eucharistie", sagt Augustin *). 
Daher denn besonders in der öffentlichen Predigt, deren Zu- 
hörerschaft nicht ausschliesslich aus getauften Christen bestand, 

^) Vgl. einerseits Ps.-Athan., serm. in sanct. Pasch. 5 (28, 1080) 
TovTfov aoi t(Sv d-avfiaxtav xa\ ^ äfX((>Uaig fpiqu ra aiifjißoXa . lafxnqa i) 
io&i^s, . . . TTjg ttif&aQirCag Cf^ygatpovaa ra avfißoXa\ Cyr. Hier., cat. 
myst. 1, 11 eiaofiid-a t(3v avrod-i InuiXovfxivwv rä av(Aßola*^ 2, 1 tlvwv 
rjv avfjßoXa xa vif vfLitSv . . . yevofxiva; andrerseits Greg. Naz., or. 40 
in sanct. bapt. 6 (36, 365) (fdis tStoTQOJKog 6 rov ßa7rrCa(Aajos (ptariafios, 
fiiya . . t6 T'^g öojTijQiag rjfxüiv mqilxov fujorriqiov) 46 (425) al XafjLnudig 
TTJg ix€T&€v ifxatayfayCag fivarr^Qiov, 

«) Von der Taufe Isid. Pel., epp. II, 37 (78, 480) o raovfxivo^ 
ovdkv naQaßXdntixai dg xa atarriQuidri aifJißoXa, ei 6 l€Q€vg f^rj iv ßiovg 
itrj, — Öfter von den Abendmahls-Elementen, Theodoret, ep. 130 u. 
145 (83, 1348 u. 1384) Xgiaxog . . . Xaßdtv xb avfxßoXov ; xo avfxßoXov xXaaag, 
Weiteres bei Bonwetsch 278. Zum Aufkommen dieser Bezeichnung 
mag auch die Arcandisciplin mitgewirkt haben. 

8) S. o. 126 ff. 

*) Besonders Albertinus und Tentzel in den oben 2, 2 genannten 
Werken u.Bingham- Grischovius, Origines Ecclesiasticae 1727, lY, 124 ff. 

'^) In psalm. 103. Bonwetsch 225. 
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aber auch in Schriften und Briefen, die jedermann in die Hände 
fallen können, bezüglich dieser Sakramente die bekannten Apo- 
siopesen laaaiv ol fiefivrjfxivoiy taaaiv oi ^voTac resp. avfifivarai, 
iaaacv ol Ttiavoi ^), norunt fideles. — Was ist an diesen Sakra- 
menten Gegenstand der fides silentii? 

Geheim ist von der Taufe der gesamte cultische Vollzug 
der Handlung ') ; geheim sind also die einzelnen Biten nach der 
Art und Weise ihres Vollzuges wie nach ihrer Aufeinanderfolge 
und ihrem Zusammenhang; sodann besonders die dabei verwandten 
Benedictions werte, rituellen Formeln und Gebete, die a/roTayij, 
die (Tvvrayij, in erster Linie aber das Sjrmbol *) als die solenne 
Bekenntnisform des Glaubens. Dagegen wird von den Wirkungen 
der Taufe, von der „Reinigung", der Gabe des h. Geistes, der 
Verbürgung der Unsterblichkeit, offen geredet; sie fallen also 
nicht in den Bereich der fides silentii. 

Ebenso sind beim Abendmahl der rituelle Vollzug und 
die dabei gesprochenen Gebete Gegenstand der Geheimhaltung. 
Was aber das auffallendste dabei ist: dass Christi Leib und 
Blut bei dieser Feier genossen wird, wird offen gesagt und immer 
wieder aufs neue nachdrücklich betont; in welcher Weise aber 
dies geschieht, dass im Abendmahle Brot und Wein dargebracht 
und genossen werden, dies wird aufs strengste geheimgehalten. 
Bezeichnend für diesen Gegensatz ist eine Stelle in Theodorefs 
Eranista. Auf die Frage des Eranista: Wie nennst du die dar- 
gebrachte Gabe vor der Epiklese des Priesters? antwortet der 
Orthodoxe: Man darf es nicht deutlich sagen, denn es möchten 
einige Uneingeweihte zugegen sein. — Eran. : Gieb in verhüllter 



1) Chrys., in psalm. 140, 4 (55, 433). 

«) Vgl. bes. Basil., de spir. 27, 66 (32, 187) evXoyovfxev t6 te v^uq 
Tov ßanrCafiarog x«l t6 elaiov rijg ^^gCoBtog xaX nqoair^ avrbv rov ßanti- 
^6fi€vov, Dies wie das dreimalige Untertauchen o. die dnorayii steht 
nicht in d. Schrift, sond. kommt dno Tijg auanrifiivrig xal fivaTixrjg 
nagaSoaetos, . , , ix rrjg adtifioauvrov raurris xal anoggi^rov di4aaxaXCag, 
^v hv , , aiyy ol nariQig r^fAviv i(pvXa^ar, xalwg ixdvo dtSayfiivoi raiv 
ftvarriQlajv t6 ae/ivov auoTf^ diaaciCfOd-ai. ui yaq ovdk inoTireveiv llforr» 
ToTg d(xvrixo^g, tovtüov nwg av ^v iixbg riiv didaaxaXlav ix&QuxfjißevBiv iv 
yqdfxfjiaaiv; — Ebendaher stammen die inixliiaetog ^riiiiaTtt beim 
Abendmahl. 

") Darüber im folgenden Cap. 
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Weise Antwort. — Orth.: Die aus dem betreffenden 
Samen gewonnene Nahrung. — Eran.: Und wie nennen 
wir das andre Symbol ? — Orth. : Auch dies mit einem gewöhn- 
lichen Namen, der ein Getränk bezeichnet. — Eran.: Wie 
nennst du sie aber nach der Heiligung ? — Orth.: Leib Christi 
und Blut Christi^). Augustin sagt, die Katechumenen wüssten 
nicht, „was auf dem Altare aufgestellt und genossen werde, 
woher und auf welche Weise es gewonnen, woher es zum gottes- 
dienstlichen Gebrauch verwendet werde''; vorerst „glauben sie 
nicht anders, als der Herr sei völlig in solcher Grestalt (näml. 
von Fleisch und Blut) den Augen der Menschen erschienen und 
aus einer solchen durchbohrten Seite sei jene Flüssigkeit ge- 
flossen'''). Und Epiphanius wagt ebendeshalb die Einsetzuugs- 
worte nicht wörtlich anzuführen, sondern sagt: „Wir sehen, dass 
der Heiland es in seine Hände nahm . . ., dass er beim Mahle 
sich erhob und das betreffende nahm, danksagte und sprach: 
dies ist von mir das und das . . ., denn das betreffende ist rund 
und hart" *). Von der Wirkung und dem Segen des Abend- 
mahlsgenusses, der Yergottung, der Sündenvergebung, der mysti- 
schen Einigung mit dem Herrn, wird ohne Rückhalt gesprochen ^). 
Diese Erscheinungen sind denen ganz analog, die wir betreffs 
der fides silentii im antiken Mysterienwesen beobachten konnten ^). 
Bezieht sich ja auch in diesem letzteren die Verpflichtung zur 
Geheimhaltung nicht auf irgendwelche Lehre, sondern auf den 
rituellen Vollzug der Feier und alles, was damit zusammenhängt^ 
die einzelnen Weiheriten, das dargestellte Cultusdrama, die vor- 
gezeigten heiligen Symbole, die heiligen Formeln und Sprüche» 
Die Aposiopesen der christlichen Prediger und Schriftsteller finden 
sich ähnlich bei heidnischen Autoren, wo dieselben auf die 



1) Dial. 2 Inconf. (83, 168). 

«) De trin. III, 10, 21 (Mlat. 42, 881).* 

^) Ancorat. 57. 

*) Es liegt in der Natur der Sache, dass diese Geheimnisse zum 
grössten Teil ööentliche Geheimnisse waren (Holtzmann 76). Das 
Yater-Unser z. B. Hess sich nicht geheim halten; Stücke desselben 
werden in der Predigt oft angeführt. Die Hauptsache ist aber, dasa 
diese Dinge als Geheimnisse empfunden u. behandelt werden. 

^) S. o. 31 f. 
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Mysterien zu sprechen kommen ^), wie sie denn überhaupt die 
fides silentii sehr gewissenhaft beobachtet haben *). Wenn end- 
lich in dem Briefe des Bischofs Julius darüber bittre Klage ge- 
fuhrt wird, dass vor einem heidnischen Richter, im Beisein von 
Katechumenen und, was das schlimmste, von Juden und Heiden, 
eine „das Blut Christi betreffende Untersuchung" geführt worden 
sei *), so ist solches Verfahren auch nach antik-heidnischer Denk- 
weise ein Vergehen; denn so oft bei einer B.echtssache die 
Mysterien mit im Spiele waren, mussten sich die nichteingeweihten 
Bichter entfernen, und der Gerichtsort wurde abgesperrt*). 

Die beiderseitige Analogie ist also in diesem Punkte so 
treffend, als sie es nur irgend sein könnte. Schon diese Be- 
obachtung führt zu dem Schlüsse, dass die Arcandisciplin nicht 
eine nur ihrer äussern Form nach mit dem Mysterienwesen zu- 
sammenhängende, in Wirklichkeit ganz andern Zwecken dienende 
Einrichtung ist, sondern dass wir es hier mit einer nach antikem 
Gefühl zu den constituirenden Merkmalen des Mysterienbegriffes 
gehörigen Erscheinung zu thun haben, deren Hervortreten in der 
christlichen Kirche eine natürliche Folge der Thatsache darstellt, 
dass die christlichen Sakramente als Mysterien empfunden wurden. 



*) Herod. II, 51 oaris ra KaßalQorv o^ut fiefxvfirai, ovros (ovriQ olSe 
t6 Uyo), Paosan. I, 37 oarig ^Jij reXirrfV ^EUvaZvi elSev rj rä xakovfi€va 
*OQ(fuea iTieXi^aro, olSsv o Xiyfa, Aristid., sacr. serm. 2 (297 Jebb) €f 
T*ff Tftrv TereXiöfxivoiv iari, avvoidi t€ xal yviagC^H, 

*) Besonders Pausanias, vgl. I, 38; VHI, 25. 37; IX, 25. ApuL, 
Met. XI, 23 dicerem, si dicere liceret. — ecce tibi retuli, quod quamvis 
oadita ignores tarnen neoesse est. ergo quod solum potest sine piacolo 
ad profanorum intelligentias enuntiari, referam. Vgl. auch oben 32, 1. 

*) Äthan., apol. contr. Arian. 31 (25, 300). 

*) Pollux, Onomast. VIII, 141 Bekk. mqiaxoi^vlaM rö Sixaan^Qiov, 
onots Tiigl (LivtnixdSv SixaCouv, Xva fxri ngoaCi^ fxriSils avmonrtvxog iav. 
In dem Prozess des Alkibiades müssen sich die nicht in die Eleusinien 
eingeweihten Prytanen vor der Zeugenaussage entfernen, und nur die 
Geweihten führen die Verhandlung u. fällen das Urteil» Andocid., de 
myster. 12. 28. 29. 31. Vgl. Sueton, Augustus 93: Atbenis initiatus, 
cum postea Bomae pro tribunali de privilegio sacerdotum Atticae 
Gereris cognosceret et quaedam secretiora proponerentur, dimisso 
concilio et Corona circumstantium solus audiit disceptantes. 
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Fünftes CaplteL 

Der Gegensatz 

der Eingeweihten und Uneingeweihten. 

Eatechumenat und Tauf-Unterricht 

Noch ganz abgesehen von ihren spezifischen Wirkungen ist 
die Taufhandlung zunächst insofern in Betracht zu ziehn, als sie 
in Verbindung mit der sich anschliessenden Abendmahlsfeier den 
gnmdlegenden christlichen Initiationsakt darstellt, der die 
Scheidung der Menschen in Eingeweihte und Nichteingeweihte 
bedingt. 

In die Kategorie dieser letzteren gehört überhaupt jeder, der 
die Taufe nicht empfangen hat. Es liegt aber in der Natur der 
Verhältnisse, dass dieser Gegensatz besonders in der Stellung 
der noch ungetauften christlichen Proseljten zu den getauften 
Christen zum Ausdruck kommen und die Fassung der Taufe als 
Einweihungsaktes die Ausbildung und Beurteilung des Kate- 
chumenats und Taufunterrichtes mit bedingen musste. 

I. 

1. Dieser Zusammenhang hat zu der Annahme gefuhrt, 
dass die Arcandisciplin paedagogischen Bücksichten der 
Kirche den Ungetauften gegenüber ihre Entstehung verdanke 
und in engster Verbindung mit der Katechumenatspraxis aus- 
gebildet worden sei, eine These, die insbesondre Zezschwitz ver- 
treten hat. Allein durch die Einsicht, da^s das Aufkommen 
der Arcandisciplin nur die eine Seite eines umfassenderen Pro- 
zesses darstellt und dass derselbe, durch eine langsame Ver- 
schiebung in der Orientirung des religiösen Empfindens bedingt, 
sich allmählich und unbewusst vollzieht, also das gerade Gtegen- 
teil einer bewussten Entlehnung zu bestimmten Zwecken bildet, 
wird der obigen Annahme der Boden entzogen ^). Der ganz 



») V. Zezschwitz sagt Real.-Enc* I, 639 f. : „Dafar, die Entwick- 
lung des Eatechumenats zum Ausgangspunkt zu nehmen, ent- 
scheiden die unwidersprechlichsten historischen Tbatsachen. Zwei 
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analogen Erscheinung in der antiken Welt liegt ein paedagogi- 
scher Zweck vollkommen fem. Wie könnte auch z. B. die 
Thatsache, dass vom Essen und Trinken des Leibes und Blutes 
Christi ganz offen und in den stärksten Ausdrücken geredet wird, 
während die Elemente des Abendmahls verschwiegen werden, 
sich aus paedagogischen Bücksichten erklären lassen? Ein der- 
artiges Verfahren konnte doch nur verwirrend wirken. Die Sitte 
femer, sogar im Unterrichte der Taufcandidaten über Taufe und 
Abendmahl Schweigen zu bewahren imd eine Belehrung über 
sie erst eintreten zu lassen, nachdem die Betreffenden an diesen, 
als ihnen gänzlich unbekannt vorausgesetzten, Initiationsakten 
teilgenommen hatten, ist so unpaedagogisch wie nur irgend 
denkbar. Den Grund dieser Erscheinung hat Ambrosius richtig 



spezifische Charakterzüge constituiren das Wesen der aasgebildeten 
Arcan-Disc. ; ein Stufenunterschied im Ausschlüsse Uneingeweihter 
und in Zulassung von Gereifteren und die als beabsichtigt kund- 
gegebene Yerschweigung solcher Gegenstände in öffentl. Vorträgen, 
die der Mitteilung an die Einzuweihenden vorbehalten waren^^ £s 
sei daher „tendenziöse Voreingenommenheit, wenn man den organischen 
Zusammenhang zweier Institute verläugnen kann, die als voll bewusst 
ausgebildete mit einander anfangen und aufhören*'. — Den ersten 
Punkt betreffend, steht es jetzt, namentlich durch die Untersuchungen 
von Funk (Tüb. Theol. Quartalschrift 1883, 41 ff.), wenigstens far das 
4. u. 5. Jh., also die Zeit der ausgebildeten Arc.-Disc, vollkommen 
fest, dass es unter den ungetauften Christen weitere Stufenunterschiede 
als die von Eatechumenen u. Taufcandidaten nicht gegeben hat. Zu- 
dem ist die Unterscheidung dieser beiden Eategorieen gar nicht durch 
die Arc.-Disc. hervorgerufen, der keine andre Unterscheidung als die 
zwischen Eingeweihten u. Uneingeweihten wesentlich ist. Weiter steht 
es fest, dass der Eatechumenat viel älter ist als die „voll bewusst 
ausgebildete^' Arc.-Disc, so dass davon gar keine Rede sein kann, 
dass die beiden Institute mit einander anfangen. Endlich ist es 
natürlich, dass, als infolge gänzlichen Zurücktretens des Heidentums 
u. der Allgemeinheit der Eindertaufe Uneingeweihte nicht mehr vor- 
handen waren, auch die Aposiopesen in Wegfall kamen. Aber was 
man Arcandisciplin nennt, ist ja nur eine Seite einer viel umfassen- 
deren Erscheinung, nämlich der Auffassung u. Ausgestaltung von Taufe 
und Abendmahl einerseits, Glaube u. Dogma andrerseits als Mysterien. 
Und weit entfernt, mit dem Aufhören des Eatechumenats aufzuhören, 
hat diese Auffassung das griechische Christentum der folgenden Jahr- 
hunderte erst recht beherrscht. 
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gefühlt: „auf Unvorbereitete wirkt der Glanz der Mysterien 
starker, als wenn eine Erklärung vorausgegangen wäre'* ^). Hier 
zeigt sich klar, dass die Paedagogie eben deshalb nicht zu ihrem 
Rechte gekommen ist, weil das mysteriöse Element seiner Natur 
nach dem didaktisch-rationellen entgegengesetzt ist, wie es denn 
letzteres im Laufe der Entwicklung mehr und mehr verdrängt 
hat. Wenn in den Zeiten der ausgebildeten Arcandisciplin der- 
selben bisweilen eine paedagogische Abzweckung zugeschrieben 
wird ^), so kann dieser neben andern geltend gemachte Gesichts- 
punkt als Erklärungsgrund um so weniger in Betracht kommen, 
als er in geradezu entgegengesetzter Weise geltend gemacht wird« 
Während nämlich Cyrill die fides silentii dadurch motivirt, dass 
die Katechumenen die betr. Dinge ebensowenig ertragen könnten 
wie ein Fiebernder den Wein 3), sagt Augustin: „wenn den 
Katechumenen die Sakramente nicht gereicht werden, so geschieht 
es nicht darum, weil sie dieselben nicht ertragen 
können, sondern damit sie von ihnen um so sehnsüchtiger 
begehrt werden , je ehrwürdiger sie ihnen verborgen bleiben" *). 
Nimmt man dazu, dass derselbe Augustin die hier verworfene 
Erklärung anderswo selber vertritt^), so wird klar, wie wenig 
auf einzelne derartige Äusserungen ein allgemeiner Schluss gebaut 
werden darf. 

Der Taufunterricht hat seine Wurzeln schon in der apo- 
stolischen Zeit, und der Katechumenat war in seinen Grundzügen 



^) Ambros., de myst. 1, 2 iDoplDantibus melius se ipsa lax myste- 
riorum infuderit. 

«) Vgl. Bonwetsch 257 f. 

») Cyr. Hier., procat. 12; cf. cat. 6, 29 Vva , , . ol fjiri ei&ores fitf 
ßXaßdSaiv. 

*) Tract. in Job. 96, 3 {Mlat 35, 1875). Cf. 11, 4 (1476) nesciunt cate- 
chumeni, quid accipiunt Chrietiani. erubescant enim, quia nesciunt, trän- 
seant per mare rubrum etc. — Überhaupt scheint Augustin zu sehr Abend- 
länder zu sein, um für das mysteriöse Element, dessen Hervortreten 
doch wesentlich durch die orientalisch-griechische Geistesrichtung 
bedingt ist, das richtige Gefühl zu haben. Vgl. z. B. de catech. md. 
9 den Gebildeten müsse man reden de ipsa utilitate secreti, unde 
etiam mysteria vocantur, quid valeant aenigmatum latebrae ad amorem 
veritatis acuendum decutiendumque fastidii torporem etc. 

*) Bonwetsch 258. 



k 
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längst ausgebildet, bevor das mysteriöse Element zu einem 
wichtigen Faktor der christlichen Entwicklung wurde. Beide 
Erscheinungen haben, auf ihren Ursprung gesehen, nichts mit 
einander gemein, erscheinen vielmehr erst später mit einander 
verbunden. Denn als die christlichen Sakramente zu Mysterien 
ausgestaltet waren und das Evangelium selber als Mysterium 
empfunden wurde, musste diese Entwicklung notwendig im Kate- 
chumenat und im Taufunterrichte in besonders greifbarer Weise 
zu Tage treten. 

2. Die Katechumenen sind nun die dfAvriTOL im besondem 
Sinne, fAvriaig und fAVGTaywyia ist das Ziel, auf das sie sich 
vorzubereiten haben. Insonderheit aber erhält die Photizomenats- 
zeit durchaus den Charakter einer Einweihungsperiode: einmal 
sofern durch den, oft täglich wiederholten, Exorcisationsakt die 
rituelle Initiation schon eingeleitet wird ^), sodann aber besonders 
durch die Auffassung des Tauf-Unterrichtes. 

Im Mittelpimkt desselben steht das Symbol, das alier- 
wichtigste Arcanstück, das Chrysostomus als die (poßeqoi yual 
q>QLyiTot yiavoveg tcDj' ex tov ovqavov ^axevexd^ivrwv doyfAorwv 
preist *). Die loyoL aTtoqqrjtoi ^), /iivaTLy.ä ^T^fÄOta, die seinen 
Wortlaut bilden, werden streng geheim gehalten, weshalb auch 
Sozomenos in seiner Kirchengeschichte das Nicaenische Bekenntnis 
nicht mitteilen will ^). Ja, nach allgemeiner Sitte wird das 
Symbol nicht geschrieben, sondern nur mündlich überliefert ^). 



^) Darüber weiter unten. 

ä) In 1 Cor. hom. 40, 1 (61, 347). Vgl. in 2 Cor. hom. 30, 2 
(61, 602) ttxovoVf ola ^/griOi Sia tov arofiarog aov 6 &t6s . . . n€Ql 
T'^g jÄ^Xiovarig ^tarig öiikix^ri, thqI dvaaraasiog, negl d&avaüiag, Bti 6 
^ttVOTog ov d-dvarog, xa alXa fxvgCa dnoQQrjra. ^ansQ yag iig ^QV^'^V' 
Qiov naQaylvstai ngog to axofia tov legiaig 6 fjtvüTayüiyeTa&ai fjiikXtav. 

*) Greg. Nyss., adv. eos qui diff. bapt. (46, 421). 

^) I, 20 (I, 91 Hu88.). Er hätte es mitteilen wollen, ivaeßtSv 6k 
iflkwv xnl TU TOUtvTtt IjiiaTrjfiovtav, ola J^ fivOTaig xal fivaTaytayoig fi6~ 
voig öiovTtt liyiiv xal dxovHV v(ptjyovfiiv(av, injveaa r^v ßovkrpf • ov yaq 
dneucbg xal t(ov dfivrJTOiv Ttvag Tj^e rj ßißXip irrv^eiv tog ivi 6k tütv 
dnoQQriTtov a XQ^ <f^f07iäv dnoxqvxjtdfjiivov, 

*) Cyr. Hier., cat. 5, 12; August., de symb. ad cat. I, 1, 1 (Mlat. 
40, 627); serm. 212, 2 (38, 1060); Hieron., contr. Joann. 28 (Mlat. 23, 396); 
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Wir saben obai, wie demens und Origeoee die Aii^rhannng 
Tertzet^ dan die ficfanfUiche Fixinuig der liödttten Wahilieiten 
Bclioa an eich fast eine Pro&iiation tek^); dbendieadbe Empfin- 
dung und nidit in ereter Linie die Fnrcbt» das Sjmbcd an Un- 
eingeweihte zu venateo, dürfte die in Bede stehende kiiddidie 
Sitte Teranlaast haben; dieser gottliche xp/ffiog war m hdli^ 
als dass er dem Papiere hatte anvertraut werden dürfen. 

Zweieriei Faktoren haben dazu mitgewirkt« das SjmbdL zum 
Arcanstück zu machen. Einmal seine lituigische Verwendung 
als Taufbekenntnis, wodurch es wie die übrigoi cultisch^i 
Formeln und Gebete der Mjsterienföer zum Gegenstande der 
fides silentii wurde. Dazu kam aber in diesem Falle nodi 
ein zweites Moment, nämlich die Tendenz, die diristlidien 
Glaubenswahiiieiten überhaupt» speziell das Dogma (die Trinitit) 
und gewisse Grundthatsachen aus dem Leben Jesu, als Mysterien 
aufzufassen ') : das trinitarisch g^liederte Symbol musste dem- 
nach als Zusammenfassung und Inb^riff aller dieser Mysterien 
erscheinen und auch aus diesem Grunde als heiligstes OTco^t^ar 
aufgefasst werden. 

Dieser letztere Gresichtspunkt erklart nun auch weiter, warum 
der Taufunterricht überhaupt einen mysteriösen Charakter hat, 
trotzdem über die Cultusmysterien in demselben noch gar nicht 
gesprochen werden darf. Nicht bloss das Symbol seinem Wort- 
laute nach, sondern auch die gesamte Belehrung über die in 
demselben enthaltenen Wahrheiten soll streng geheim gehalten 
werden: „Diese Mysterien, sagt Cyrill, welche die Kirche dir jetzt 
darlegt; pflegt man den Heiden nicht darzulegen; denn einem 
Heiden legen wir die Mysterien über Vater, Sohn und Geist 
nicht dar, noch reden wir vor Katechumenen offen über die 
Mysterien'' ^), Ja diese Forderung gilt bezüglich des gesamten 
Taufunterrichtes, wie wir ebenfalls aus Cyrill ersehen^). 



Petr. Chrysol., serm. 61 (Mlat. 52, 871). Nicht aber gehört Ir. m, 4, 1 
hierher, wie Zezschwitz, Eatechetik 178 behauptet, s. Bonwetsch 252. 

») S. o. 136. «) S. o. 160 fif. 

») Cyr. Hier., cat. 6, 29. 

*) Procat. 12; ibid. fin. t«^ Ttov <p6ni(ofiivotv xaTij;^iJ<y€«ff ravras 
. , , fiTj (Foff rb avvolov firJTi xarrixovfiivoig firJTS aXloie t«jI Totg fii 
ovoi xQiariavoTs, 
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Derselbe hatte eben im Laufe der Zeit in immer ausgepräg- 
terer Weise einen dogmatischen Charakter angenommen i). Fast 
der gesamte dogmatische Stoff Hess sich ja im Bahmen des 
Symbols imterbringen, andres daran anschliessen. So wird, bei 
der oben besprochenen Auffassung des Dogmas, der ganze Unter- 
richt zu einem mysteriösen: es sind ixvatcm dcdayf^ara^ in 
denen die mysteria regni coelorum •) mitgeteilt werden. Die 
mehrfach zu beobachtende besondre Hervorhebung des Auf- 
erstehungsdogmas ^) findet ihre Erklärung in der eschatologischen 
Orientirung des griechischen Christentums und war dazu durch 
den Hinblick auf die Taufe besonders nahegelegt. Auch die 
mit der dogmatischen Belehruug verbundene Schriftbehandlung 
passte zu dem mysteriösen Charakter des Unterrichtes, denn 
nicht die Mitteilung des Wortlauts, sondern die Aufdeckung des 
geheimen geistigen Sinnes bildete dabei das leitende Intresse ^). 

Alle die hier behandelten Dinge kamen nun freilich auch 
in der Predigt vor und konnten also den zum Taufunterrichte 



^) Holtzmann 95. 

') Wenn Greg. Nyss., er. cat. magn. 32 (45, 81) d. Besprechung 
der Taufe einleitet mit inel [liqog n ruiv ftvarixtSv diSayfjiajujv xal ij 
niql to XovTQov lax IV olxovofiCa, so ergiebt sich daraus, dass er auch 
die vorher mitgeteilten Lehren als fivarixa dtSdyfiartt aufgefasst hat. 

») Eecogn. Clement. III, 67 Petrus: accedat ergo qui vult ad 
Zacchaeum et ipsi det nomen suum atque ab eo mysteria au diät regni 
coelorum . . , ut tribus bis mensibus consummatis . . . possit baptizari. 
— Ferrandus an Fulgentius v. Ruspe (Fulg. ep. 11, 2 Mlat. 65, 379) 
inter competentes scribitur, eruditur. universa quoque religionis cath. 
veneranda mysteria cognoscens atque percipiens etc. 

*) Cyr., procat. 12 iiriSk» liyi rtß l|w, fivarriqtov ydg aoi naqaSl- 
6ofA€v xaX IXnlda fiiXXovrog aidSvog; Chrysost., oben 171, 2. — Peregri- 
natio Sylviae (ed. Gamnrrini) fol. 72 nee non etiam de resurrectione 
similiter et de fide omnia docentur per illos dies; 73 Anrede des 
Bischofs: per istas 7 septimanas legem omnem edocti estis scriptu- 
rarum; neo non etiam de fide audistis; audistis etiam et de resur- 
rectione carnis, sed et singuli omnem rationem, ut potestis, tamen 
adhuc cathecumini, audire. 

*) Peregr. Sylv. 72 Cathecuminus ibi non intrat, tunc qua epis- 
copus docet illos legem. Id est sie inchoans a genese per illos dies 
40 percurret omnes scripturas, primum exponens camaliter, et sie illud 
solvens spiritualiter. 
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zugelassenen Katechumenen unmöglich unbekannt sein. Es kann 
daher auch nicht davon die Bede sein, dass etwa diese Lehren, 
oder einzelne derselben, wirkliche Arcanstücke gewesen wären ^). 
Es handelt sich vielmehr nur um eine in der Sphäre des re- 
ligiösen Gefühls liegende Beurteilung. Die Neigung, das Dogma 
als Mysterium zu betrachten, hat zur Folge gehabt^ dass die mit 
eingehender Begründung*) und Schriftbeweis ver- 
bundene, zusammenhängende Mitteilung des gesamten 
Dogmencomplexes als ein Enthüllen der christlichen Mysterien 
empfunden wurde. Und da eine derartige Mitteilung eben nur 
im Taufunterrichte stattfand, so erklärt sich das Gebot der G^ 
heimhaltung des in ihm gehörten imd das sorgsame Femhalten 
aller Unberufenen. Die Analogie zu dieser Erscheinimg bildet 
nicht so sehr die eigentliche fides silentii der Mysterien und 
ihre kirchliche Parallele, die Arcandisciplin, als vielmehr die in 
manchen spätem PhUosophenschulen , besonders aber bei den 
christlichen Alexandrinern beobachteten Ansichten über die Mit- 
teilung der höchsten Wahrheiten: was für die Alexandriner das 
System ihrer Gnosis, das ist in den Augen des gewöhnlichen 
Christen der Stoff des Taufunterrichtes. 

IL 

Aus der seit der Apostel Zeiten üblichen vorbereitenden 
Unterweisung vor dem Empfang der Taufe hatte sich allmählich 
der Katechiunenat entwickelt, seiner Bestimmung gemäss eine 
— je nach Zeit, Ort und Umständen sehr verschieden bemessene 



^) Auch mit der „Lehre^^ vom Abendmahl steht es nicht anders. 
Weil die Elemente geheim waren, konnte natürlich auch die „Lehre'' 
nicht ausführlich besprochen werden. Die Fragestellung, ob bez. des 
Abendmahls auch die „Lehre" Arcanstück war, ist aber deshalb über- 
haupt misslich, weil es strenggenommen ein Abendmahls-Dogma in 
der alten Kirche überhaupt nicht gab, die „Lehre'' vielmehr wesentlich 
als Ezplication des cultischen Aktes empfunden wurde. 

') Vgl. Chrysost., de compunct. ad Demetr. I, 6 (47, 402) wir 
haben dies Gebot (die Perlen nicht vor die Schweine zu werfen) oft 
übertreten dv&Qfonovg (pS-oQovs , - » eis ttjv tSv fAvarti^^tov naQaSexo- 
fiivoi xoivojvCav xal ttqIv rj rijg olxslag yvafjirig Sovvai ßdaavov, navra 
Tov Tiegi Twv ^oyfjtdrojv avrotg ixxalvnrovTis k6yov\ dazu das omnem 
rationem in d. Peregrin. Sylv., o. 178, 4 fin. 
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— Periode der Vorbereitung auf den Empfang der Taufe und 
die Aufnahme unter die vollberechtigten Glieder der Gemeinde. 
Eine erste Einschränkung erlitt diese Einrichtung durch die 
Praxis der Kindertaufe. Über das Aufkommen und die Ver- 
breitung derselben sind wir nur imvollkommen unterrichtet. 
Schon Irenaeus setzt sie voraus^), TertuUian bespricht und 
widerrat sie*), Origenes gedenkt ihrer als fester kirchlicher 
Praxis, die ihm sogar als Grundlage dogmatischer Argumentation 
dient, und fuhrt dieselbe auf apostolische Anordnung zurück '). 
Zu Cjrprians Zeit scheint in Afrika die Kindertaufe allgemeine 
Übung gewesen zu sein; giebt derselbe doch im Namen von 
66 Bischöfen die Erklärung ab, es sei irrig zu meinen, die 
Kinder dürften nach Analogie des alttestamentlichen Beschnei- 
dungsgesetzes erst acht Tage nach der Geburt getauft werden, 
während vielmehr „keinem Menschen von der Geburt an die 
Gnade und Barmherzigkeit Gottes vorzuenthalten sei" *). Wenn 
nun auch diese Zeugnisse nicht ohne weiteres auf die ganze 
Kirche bezogen werden dürfen, so erhellt jedenfalls so viel aus 
ihnen, dass um die Mitte des dritten Jh.'s die Kindertaufe in 
weiten Kreisen als Kegel galt. Dieselbe lag übrigens in der 
Consequenz der magischen Vorstellungen über die Wirkung der 
Taufe. Wir können auf heidnischer Seite eine, wenn auch nicht 
vollständige, Analogie zu dieser Wandlung beobachten, sofern 
uns grade für die letzten Zeiten der Antike die Sitte mehrfach 
bezeugt ist, Kinder den Mysterienweihen zu unterziehen ^). 



^) Ir. II, 33, 2 Harv. omnes, qui per eum renascuntur in Deum, 
infantes et parvulos et pueros et juvenes et seniores. 

«) De bapt. 18 (I, 638 OehL). 

') In Levit. hom. 8, 3 (Lomm. IX, 318) secundum ecolesiae observan- 
tiam etiam parvulis baptismum dari; in Luc. hom. 14 (L. V, 135) 
panniU baptizantur in remissionem peccatorum; in Rom. comm. 5, 9 
(L. VI, 397) ecclesia ab apostolis traditionem suscepit etiam parvulis 
baptismum dare. *) £p. 64, 2 (718 Hart). 

^) S. 0. 55. Eine weit direktere Parallele zur Eindertaufe bieten 
eventuell die dem griechischen u. römischen Familiencult zugehörigen 
Amphidromien. Am 9. resp. 10. Tage nach der Geburt eines 
Kindes brachte der Hausvater, im Beisein von Familie u. Zeugen, auf 
dem häuslichen Heerde ein Opfer dar. Eine Frau trug das Eind in 
den Armen und lief mit ihm mehrmals um das Altarfeuer (daher der 
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Hat in dieser Weise der Katechumenat bezüglich der Kinder 
aus christlichen Familien eine Einschränkung erfahren, so sehn 
wir ihn im vierten Jh. in andrer Weise seiner ursprünglichen 
Beziehung entfremdet, durch die Sitte nämlich, den Empfang der 
Taufe bis in das reifere Alter, ja zum Teil bis gegen das Ende 
des Lebens zu verschieben. Die Thatsache, dass Basilius, Gregor 
von Nazianz und von Nyssa, Chrysostomus und Ambrosius diese 
Sitte sämtlich ausführlich bekämpfen ^), zeigt, wie verbreitet die- 
selbe gewesen sein muss. Sie beschränkt sich auch keineswegs 
auf die heidnischen Proselyten oder die Indifferenten: „Basilius, 
Gregor von Nazianz, Chrysostomus, lauter Söhne christlicher 
Familien und speziell frommer Mütter, empfingen die Taufe erst, 
als sie nach durchlaufener weltlicher Bildung mit Entschiedenheit 
den kirchlichen Aufgaben sich zuwandten" *); Ambrosius wurde 
als Uneingeweihter ziun Bischof gewählt, und diese Thatsache 
steht nicht vereinzelt da •). Satyrus, der Bruder des Ambrosius, 
und des Gregor von Nazianz Schwester Gorgonia, beide von 
ihren Brüdern ihrer Frömmigkeit wegen gerühmt, empfingen beide 
die Taufe erst in reiferem Alter *). Die Kindertaufe wird von 
Gregor von Nazianz und den Apostolischen Constitutionen ge- 
fordert^): andrerseits aber zeigt der Bericht der Aquitanerin 



Name). Das bedeutete zugleich eine EeiniguDg des Kindes und eine 
Einweihung desselben in den Familiencult (Fustel de Goulanges, Gite 
antique 59). Dass diese Sitte die Praxis der Eindertaufe begünstigt 
habe, wäre wohl denkbar. Nur wird sieh nicht ausmachen lassen, wie 
weit sich dieser Ritus in der Eaiserzeit gehalten hatte. 

^) Basil., hom. in s'anct. bapt., ganz (81, 424 sq.); Greg. Naz., or. 
39 in sanct. lum. 14 (36, 349); or. 40 in sanct. bapt. 11—27 (372 sq.); 
Greg. Nyss., adv. eos qui differunt bapt. (46, 416 sq.); Ghrysost., ad 
illum. cat. 1, 1 (49, 224); in Hebr. hom. 13, 4 (63, 107); in Act. hom. 
1, 6. 7 (60, 23); Ambros., de Elia et jejun. 22. 

*) Möller, Kirchen-Geschichte V (1889), 497. 

») Greg. Naz., or. 18 funebr. in patr. 33 (35, 1028) . . ßitp filv 
iSsilsyfiivov, ovniü 6k ry &€{ip ßanrlafjiaji xataaifQayuSfiivoVf xovtov 
axovta awaQTtaaavxH . . Inl rb ßfjfia t^&eaav . . reUaS^^vai re rfS^ow 
xal xTjQvx^Tjvai, Die Bischöfe TJyviaav, dvixriqv^av, 

*) Gr. Naz., or. 8 in laud. sor. Gorg. 20 (35, 812); Ambros., de 
excessu fratr. sui Sat. 43. 

^) Gr.. Naz., or. 40 in sanct. bapt. 28 (86,400): die Neugebomen 
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klar, dass die jerusalemischen erwachsenen Taufeandidaten ihrer 
Mehrzahl nach christlichen Familien entstammten ; denn über die 
den Taufunterricht einleitende Immatriculation wird hier berichtet: 
si viri sunt, ciun patribus suis veniunt, si autem feminae, cum 
matribus suis ^). Demnach scheint wenigstens in gewissen Ge- 
bieten des Ostens die Kindertaufe noch nicht einmal die herr- 
schende Sitte gewesen zu Sein 2). 

Was nun die Ursachen dieser procrastiDatio baptismi betrifil, 
so betonen die Kirchenväter in ihrer Polemik gewöhnlich in 
erster Linie das Verlangen, ein sittlich laxes Leben möglichst 
lange fortsetzen zu können, ohne durch die Furcht vor Ver- 
scherzung der Taufgnade behindert zu sein. Allein eine so all- 
gemeine Sitte auf ein derartiges Motiv zurückzuführen, ist 
schwerlich angängig, mag dasselbe auch mit in Betracht zu 
ziehen sein. 

Wir müssen zunächst die Anschauungen über die Taufe in 
Betracht ziehen. Diese hatten sich nun dahin entwickelt, dass 
dieselbe, auf ihre Wirkungen gesehn, nicht in erster Linie mehr 
den Eintritt in die Gemeinde, sondern vielmehr den Zutritt zur 
jenseitigen Seligkeit vermittelte; denn auch auf die durch sie 
gewirkte „Reinigung'^ kam es nicht sowohl im Leben, als viel- 
mehr im Augenblicke des Todes an. Dazu war die Taufe nicht 
wiederholbar, noch gab es eine andre Weihe, die deren Wirkungen 
überbot. So erscheint es nicht unbegreiflich, dass, als die Massen 
der Kirche zuströmten, denen die Taufe als wirkungskräftigste, 
aber auch als nicht unbedenklich zu vollziehende, weil nicht 
wiederholbare. Weihe ziun jenseitigen Leben erscheinen musste, 
dieser eschatologische Gesichtspunkt so sehr der vorherrschende 
wurde, dass er die bisherige kirchliche Tradition zu durchbrechen 
vermochte. Dazu waren die durch die Taufe vermittelten Güter 



sofort zu taufen, wenn Lebensgefahr, damit sie nicht driXeOTa sterben ; 
sonst das dritte Jahr abzuwarten; Const. Ap. VI, 15 (p. 205 Anal.). 

^) Peregr. Sylv., fol. 72. 

^) In Eom scheint es im 4. Jh. häufig vorgekommen zu sein, die 
Kinder zwar nicht in den ersten Jahren, aber in noch jugendlichem 
Alter taufen zu lassen. De Eossi, Inscriptiones Christ, urbis Bomae 
I, 99. 226 neofiti von 6 u. 9 Jahren; 243 eine neofita von 8 Jahren; 
810 neofitus von 6 Jahren. Daneben 856. 439 neofiti von 20 u. 42 Jahren. 

JLnrieh, Myiteiienweeen und ChristoBtun. 12 
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80 überschwänglich gepriesen und gesteigert worden, dass es ver- 
ständlich wird, wenn bei der einmal herrschenden Sitte auch 
grade religiöse Naturen den Empfang der Taufe verschoben, 
weil sie sich dieses grossen Mysteriums noch nicht für würdig 
hielten. 

Die Verhältnisse gestalteten sich also derart, dass es nun in 
Wirklichkeit zwei verschiedene Ciaäsen von Christen gab, 
die sich mancherorts numerisch ziemlich gleichstehen mochten: 
eingeweihte Christen — tclotoc^ fideles^) — und uneingeweihte, 
Katechiunenen ^). Denn auch die letzteren wurden durchaus zu 
den Christen gerechnet*), wie z. B. die Canones Hippolyti 
betreffs der Aufiiahme der Proselyten bemerken: „Wenn einer 
eines heidnischen Herrn Sklave ist, soll er nicht wider Willen 
des Herrn die Taufe empfangen; er begnüge sich damit, ein 
Christ zu sein"*). Damit war nun ein Zustand geschaffen, wie 
er ähnlich im Cultus der heidnischen Mysteriengötter bestand, 
wo neben dem engem Kreise der Eingeweihten der weitre der 
sonstigen Verehrer dieser Gottheiten stand s). Der Unter- 
schied zwischen den beiden Tayfiana wird im gewöhnlichen 
Leben nicht als so stark empfunden worden sein, wie dies bei 
den theologisch geschulten Vätern der Fall ist Ja auch die 
von ihnen stets betonte Consequenz aus der Tauftheorie, dass 
die ungetauft sterbenden der Seligkeit nicht teilhaft werden 
könnten, scheint man in weitem Kreisen nicht immer in vollem 
Masse gezogen zu haben. Wie vielmehr die Handauflegung 



^) So auch auf Grabschriften, Y. Schnitze, Die Katakomben 
1882, 264. 

*) Vgl. Euseb., praep. evang. VII, 3 Tgla xa&* ixdüTrjv ixxltiaücv 
tayficcra • IV fihv to rdSv "^yov/zivtav, Svo Sa ra t(3v vnoßaßrixoTtov, rov 
Ttjs ixxlriaCag rov XQtatov laov €ig Svo ray/Aara StriQr\fiivov, €tg ra 
tb Ttäv niOTfov xal rdSv firiSino} Trjg Süt Xovtqov naki/yyevealag i^^uo^ 
fjiivwv, 

") Vgl. Conc. Constpol. ann. 381 can. 7 (Mansi in, 564) von den- 
jenigen Haeretikem, die nur wie die Heiden aufgenommen werden: 
xal rriv nqtatrfv r^fiiqav nou)Vfi€V avrovg Xqtarunfovg, ttiv Sk Sevri^av 
xccrrixovfiivovg, 

*) § 36 Achelis (H. Achelis, Die Canones Hippolyti, in Gebhardt 
a. Hamacks Texte u. Untersuchungen VI, 4). 

») S. 0. 66. 
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beim Christianum facere schon mehr oder minder als eine sakra- 
mentale Handlung beurteilt wurde, so scheint nach volkstümlicher 
Anschauung schon das blosse Christianum esse ein Anrecht zu 
bessern Hoffnungen bezüglich des Jenseits gegeben zu haben. 
Auf beide Annahmen führt wenigstens der Umstand, dass wir 
diese Handauflegung von Heiden auf dem Totenbette als viaticum 
begehrt und gewährt sehen ^). 



Sechstes Capitel. 

Die spezifischen Wirkimgen von Taufe und 
Abendmahl und die Art ihrer Vermittelung. 

L 

Wir gehen nunmehr zu der Untersuchung der Frage über, 
ob und inwiefern die Anschauungen über die Wirkimgen der 
Taufe und des Abendmahls von Seiten des Mysterienwesens be- 
einflusst sind. 

Beinheit imd Entsühnung einerseits, selige Unsterblichkeit 
andrerseits waren die hauptsächlichsten Güter, die man durch 
den Empfang der Mysterienweihen verbürgt glaubte. Ebenso 
lassen sich die durch die christlichen Mysterien gewährten Güter 
in die Worte yux&aQaig imd d&avaala zusammenfassen. 

1. Fassen wir zunächst die bei der Taufe wie beim Abend- 
mahl in gleicher Weise im Vordergrunde stehende Unsterblich- 
keit ins Auge. 

Die Taufe betrefiend, sind es zuerst Irenaeus und Ter- 



1) Conc. Eliber. can. 39 (Routh« IV, 266): Gentiles, si in infirmi- 
tate desideraverint sibi manum imponi, si fuerit eorum ex aliqua parte 
Tita honesta, placait eis manum imponi et fieri Ghristianos; Synod. 
Arelat. can. 6 (ibid. 308): De his, qui in infirmitate credere volunt, 
placait eis debere manum imponi. — In Afrika war das heilige Salz 
Sakrament der Eatechumenen. 

12* 
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tullian, welche die incorruptio und consecutio aetemitatis als 
deren eigentliche Wirkung betonen ^). In der Folgezeit ist dieser 
Gesichtspunkt der allgemein herrschende. Die als das oberste 
Heilsgut das Ziel des Christentums bildende Unvergänglichkeit 
wird dem Menschen in der Taufe geschenkt*). Demnach ist 
diese eine Kraft zur Auferstehung ^), ein Unterpfand der Auf- 
erstehung*); häufig Avird sie als unsterblich machendes Siegel »), 



^) Iren. III, 18, 1 Corpora enim nostra per lavacmm illam quae 
est ad incorruptionem unitatem acceperunt. — Tert., de paen. 6 (I, 652 
Oehl.) mercedem perennis vitae; de päd. 21 (I, 843) Petrus in Christi 
baptismo reseravit aditum caelestis regni; de bapt. 1 (I, 619) felix 
sacramentum aquae nostrae, quia ablutis delictis pristinae caecitatis in 
vitam aetemam liberamur ; 2 (620) consecutio aetemitatis ; (621) nonne 
mirandum est lavacro dilui mortem. Vgl. die Ausführungen in de 
resurr. cam. 47 sq. (II, 528 sq.) u. adv. Marc. V^ 10 (11, 302 sq.): pro 
mortuis baptizari sei = pro corporibus tingui, damit dieselben auf- 
erstehn könnten. 

*) Ps.-Hippol., Xoyog üs ra ay, &€o(fdv, 8 (p. 41 Lag.) o rrjg dd-a- 
vaaCas natriq rov äd-dvaxov vlbv xal loyov dniareiXiV iig top xoöfiov, os 
difixofiivog eh top av&Qtonov Xovüaad'ai v^ari xal nvavfictri xaX dva- 
yevvi^aag nqog difd-aqaiav ipvxijs re xal acj/natog, iveffvarjaev rifilv 
nvEVfia Cfo^S, mgcafiipiiaag rifiäg d(p&dQT(p navonX(($, d ovv d^dvaros 
yiyovev 6 civdQoiTios, taxai xal &i6g. d ^k &€6g ^i vöarog xal Tfvev- 
fiOTog dyCov fiitä T^r Trjg xoXv/xßi^&Qag dvayivvrjaiv yCvetai, evqC" 
axerai xal avyxXriQovofiog Xquttov fiera rriv ix viXQtav dvdaraaiv. dib 
XfiQv00(0 XiytüV' ^€vTi näaat al nargial tiSv i&vwv inl rrjv rov ßan^ 
tlafiarog d&avaatav. — Apollin., Dial. 1 de sanct. trin. (p. 272 
Draes.) d&avaaiav, ^V Jt« rov . . ßamlafiaxog iXdßo/isv. — Greg. Nyss., 
or. cat. magn. 33 (45, 84) &€iag ^wdfiecjg naqovoCa ngbg dtpd-aQalav 
fitxaaxEvd^H to iv t^ (f'd-aqr^ (pvüit yevofisvov; 35 firj dvvaad-av di ifrifii 
SCX^ T^f xaxa rb Xovrgbv dvayevvi^asojg iv dvaardaei yivia&ai rov ar- 
d^Qionov, — Chrysost., in 2 Cor. hom. 10, 2 (61, 468) xal yaq xal t6t€ 
(bei d. Schöpfung) inl rovT(p (ihn unsterblich zu machen) Stinlaae 
(Gott den Menschen) xal vvv elg rovro xaxHQydaaxo Sia rov ßaTttl- 
Ofiatog, 

') Basil., hom. in sanct. bapt. 1 (31, 424) ßdnr, SvvafiCg iariv eig 
Ttiv dvaaraaiv] ep. 189 ad Eustat. 5 (32, 689) iv r^ (udottou^ SwdfjLBh 
xa&* fjv ix rov (p&aQTOv ßCov dg d^avaaCav ^ ifvOig rjfitijv fi€Taax€vd(£Tai, 

'^) Ps.-Atban., serm. in sanct. Pasch. 5 (28, 1080) dqqaßimf aoi 
yiyovfV dvaürdüe(og rj Ttjg /aQiTog fnutjatg, 

^) Eus., de yit. Const. IV, 62, Const.: diga xal rifiäg dnoXavaat 
Trjg dd-avaronoiov atfQaylöog. 
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unsterbliches Kleid, Kleid der Unvergänglichkeit ^) bezeichnet ; 
ja Augustin erörtert sogar die, wohl einen volkstümlichen Einwand 
bildende, Frage, warum die Getauften doch sterben müssten ^). 
Das Abendmahl finden wir zuerst bei Ignatius als qxxQ- 
fiomov TtiQ d^avaalag und aruidorog tov (iri anod'avBiv be- 
zeichnet •), und dieser Gesichtspunkt tritt in der weitem Ent- 
wicklung noch starker imd ausschliesslicher, als dies bei der 
Taufe der Fall ist, als der leitende hervor. Auch hier ist es 
Irenaeus, der ihm die für die Folgezeit bestimmende Wendung 
gegeben, indem er die Auferstehung des Leibes mit dem Genuss 
des Abendmahls in causative Verbindung setzt *) ; doch hat auch 
der Spiritualist Clemens den G^anken der dq>d-aQaia mit dem 
Abendmahl in Zusammenhang gebracht^), wohl ein Beweis, 
dass schon zu seiner Zeit die obis^e Anschauung des Irenaeus 
im Christuchen Gemeinglauben L herrschende war. Im 
vierten Jh. ist sie allgemein. Das Abendmahl wird zur Leben 
erzeugenden Kraft ^), zur Nahrung fürs unsterbliche Leben ^), 
wie denn nach der Clementinischen Liturgie der Kelch mit den 
Worten alfia Xqiarov TtOTiqQiov ^onig zum Genüsse gereicht 
wird *), Lehrreich — zumal da nicht von einem Theologen her- 



^) Basil., ep. 292 ad Pallad. (32, 1038) i^xovaafiev retifirja^aC ae 

TijT« rov iv T'j aaQxl d-dvatov i^(pttViai xal xareno^ri t6 ^njror iv rtp 
Tijg dff&aQalag ivSvfiari, — Greg. Naz., or. 40 in sanct. bapt. 4 (36, 
861) ; Greg. Nyss., adv. eos qui difif. bapt. (46, 420) ; Const. Ap. Vm, 6 
(p. 882 Anal.); Lit. Basil. 77b, Ghrysost. 89a, Praesanct. 95b Swains. 

*) Giv. Dei Xni, 4. Grund: si regenerationis sacr. continao 
sequeretur immortalitas corporis, ipsa fides eversaretur. 

8) Ad Eph. 20, 2. 

^) Ir. lY, 31, 4 nm r^v ad^xa kiyovaiv (die Gnostiker) eig (p&oQctv 
X^Qöiv xal firi fieri/eiv Tijg Ctu^g, ttjv dno rov a(OfAtnog rov xvqtov xal 
rov atfiatog avtov TQ€(pofjiivriv, — ra atüfiara '^fjitSv fitrala/jißdvovTa r^; 
€vxaqi4nlag fjirjxiTi elvai (pd-a^d, rrjv iXnCSa rijg dvaardaetog l/ovra. 
Ebenso V, 2, 2—3. 

*) Paed, n, 2, 19. 

•) Epiphan., Anaoeph. (42, 881) 6vvafiig ilg Cf^yovrjaiv; cf. Eus. 
Gaes., de solemnit. pasch. 12 (24, 706) ttp rjyuxüfiivtp adfiori ((007101- 
ovfievoi. 

') Ghrysost., in 1 Gor. hom. 24, 2 (61, 200) TQO(pri elg foi^r d^d- 
vttTov. •) Const. Ap. VIII, 13 (p. 421 Anal.). 
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rührend — ist in dieser Hinsicht, yiie Firmicus Matemus das 
Abendmahl den Riten der heidnischen Mysterien entgegenstellt: 
,,£s giebt eine andre Speise, die Heil schenkt und Leben, die 
den Sterbenden die Zeichen ewiger Unsterblichkeit verleiht. 
Nach Christi Brot, nach Christi Kelch verlange, damit die Sub- 
stanz des Menschen mit unsterblicher Nahrung gesättigt werde'^ 
„Das Brot, durch das des Todeselendes Verderben überwunden 
wird'^ „Christi unsterbliches Blut trinken wir, unserm Blute ist 
Christi Blut beigemischt". Und wie er von einem immortale 
poculum 1) redet, so findet sich auch der noch kühnere Ausdruck 
noTtiQcov ifinBTtXriafjiivov a&avaaiag\ ^). Daher denn in den 
Liturgieen die Bezeichnung des Abendmahls als lebendig- 
machendes Mysterium, unsterbliche Mysterien, Mysterien der Un- 
Vergänglichkeit ') , daher Ausdrücke wie d&dvavog TQane^a % 
„furchtbare Mysterien voll Unsterblichkeit" ^). Die ausfuhrlichste 
und crasseste theologische Durchführung der Theorie des Irenaeus 
findet sich bei Gregor von Nyssa*). 

Es sind noch zwei weitere Momente, aus denen sich ersehen 
lässt, wie sehr in der Auffassung von Taufe und Abendmahl 
die Beziehimg auf das jenseitige Leben im Vordergründe ge- 
standen hat. 

Zunächst die Aufiassimg des Abendmahls als viaticum 
mortis. „Wenn wir mit dieser Speise von hinnen scheiden, sagt 
Chrysostomus , werden wir furchtlos jene heiligen Vorhöfe be- 
treten"; und anderwärts: „Es legte mir einer dar, dass die, die 
am Verscheiden sind, falls sie mit reinem Geissen die Mysterien 
empfangen haben, um dieses Genusses willen unter dem schützenden 

^) De error, prof. rel. 18, 2 (beachte den starken Ausdrack ut 
substantia hominis immortaU pabulo saginetur). 7; 21, 3; 18, 8. — 
Vgl. Ambros., de myst. 8, 47 panis . . vitae aetemae substantiam sub- 
ministrat; in Luc. X, 49 corpus Christi edimus, ut vitae aetemae 
possimuB esse partioipes. 

>) n^aev/Ti "AatiVBd^ p. 61 Batiffol. 

3) Litt. Alex. 80. 58. 68, Basil. 86 a. 87 a, Chrys. 94 b, Praesanct. 
97 b Swains. *) Chrysost., in Hebr. hom. 13, 4 (63, 107). 

*) Ephraem, Über d. Priestertum 3. 

•) Or. cat. magn. 37 (45, 93 sq.); vgl. d. Satz d^xd^iviog firi itvtu 
dwatov iv ttd^avaaiif yivia&ai t6 r^fxitiqov atSfia, ei fJiri cf#a r^ff nQog ro 
d&dvarov xoiviaviag iv /nerovai^ tijs difd-aqaCag yevofievov etc. 
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Geleite der Engel von hinnen fahren'' i). Dass diese Anschauung 
allgemein verbreitet war und dass grade von selten des Volkes 
auf diese Bedeutung des h. Mahles das allergrösste Gewicht 
gelegt wurde, zeigt die stehende Verordnung der Concilien, dass 
auch den von der Abendmahlsgemeinschaft ausgeschlossenen 
Büssem das viaticum nicht versagt werden solle *), Dass eine 
ähnliche Auffassung der Taufe der procrastinatio baptismi 
wenigstens mit zu Grunde liegt, ist oben vermutet worden •) ; 
jedenfalls mussten infolge dieser Praxis Fälle von Kliniker-Taufe, 
in denen sich also dies Sacrament direkt als viaticum darstellte, 
häufig eintreten. Auf eben diese Auffassung ist es endlich 
zurückzufuhren, wenn Taufe und Abendmahl an Tote gespendet 
.werden, eine Unsitte, die wir durch eine afrikanische Synode 
bekämpft finden *), 

Als weiteres Moment ist sodann die Thatsache von Belang, 
dass wir Taufe und Abendmahl in den christlichen Kata- 
komben dargestellt finden. Die Tauf bilder ^) sind ohne weiteres 
klar: sie sollen die Taufe des Besitzers der Grabkammer oder eines 
in ihr ruhenden Toten vor Augen führen. Das Abendmahl 
anlangend, kommen in erster Linie die vier Mahldarstellimgen 
in den sogenannten Sacramentscapellen in S. Callisto in 
Betracht ^). Der Umstand, dass eine Anzahl hochgefüllter Brot- 
körbe vom oder auf beiden Seiten angebracht sind, während die 



») Chrysost, in 1 Cor. hom. 24, 5 (61, 204); de sacerd. 6, 4 (48, 
681). YgL auch die oben citirte Stelle aas Firmic. Mat., a. die unten 
folgenden der syr. KV. — Ambros., de exoessu fratr. Sat. 43: bei 
einem Schiffbruch bindet sich d. ungeweihte Sat. die A.-£lemente in 
einem Tuch um d. Hals, non mortem metuens, sed ne vacuus mysterii 
exiret e vita. — Lit. Jac. 320 b = 321a Swains. heisst d. Abendmahl 

*) Syn. Ancyr. can. 22 (Routh IV*, 125); Conc. Nicaen. can. 13 
(Mansi IT, 667 sq.) it rig i^o^evoc, tov TeXivraCov xal dvayxttKnarov ^ffto- 
Stov firi dnoaTigeCad^o}; pseudocarthag. Syn. can. 77 (Mansi III, 948). 

») S. 0. 177 f. *) Syn. v. Hippe ann. 393 can. 4 (Mansi IH, 917). 

^) S. deren Zusammenstellung bei X. Kraus, Real.-Encyclop. d. 
Christi. Altertümer ü, 832 fif. Für d. Erklärung vgl. V. Schnitze, 
Archaeologische Studien 1880, 55 ff. 

•) S. darüber V. Schnitze, Studien 23 ff., wo auch die Abbildungen, 
u. Hasenclever, Der altchristl. Gräberschmuck 1886, 228 ff. 
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eigentliche Speise in Fischen besteht, lässt uns in diesen Ge- 
mälden die in dem gewöhnlichen Schema der Mahldarstellungen 
wiedergegebene wunderbare Speisung erkennen ^). Und die über- 
einstimmende Auffassung dieser letztem in der altchristlichen 
Literatur stellt es ausser Zweifel, dass mit ihrer Wiedergabe 
eine symbolische Darstellung der Eucharistie bezweckt ist. Dass 
auf dieser Beziehung der Hauptnachdruck ruhi^ tritt noch deut- 
licher in einer Reihe von abgekürzten Darstellungen hervor — 
die Ausdehnung derselben ist controvers — , auf denen bloss ein 
von Brotkörben umgebenes Tischchen mit Broten und Fischen, 
oder nur Brote imd Fische, oder ein ein Brotkörbchen auf dem 
Bücken tragender Fisch und dergleichen wiedergegeben ist ^). 

Was hat nun dazu geführt, diese Darstellungen als Gräber- 
schmuck zu verwenden ? Gewiss nicht die Tendenz, die Dogmen 
der Kirche iß. verhüllter Weise zur Darstellung zu bringen, wie 
die meisten katholischen' Archaeologen behaupten. Andrerseits 
stehn diese Bilder an zu hervorragender Stelle, als dass sie sich 
als rein omamentale Scenen auffassen Hessen. Nun ist erwiesen, 
dass einer ganzen Keihe grade der wichtigsten Motive des christ- 
lichen Gräberschmuckes ein sepulcral-symbolischer Charakter 
eignet^ sofern sie in Beziehimg gesetzt wurden, sei es zur Er- 
rettimg aus dem Bachen des Todes, sei es zur Auferstehung und 
himmlischen Seligkeit'). Ist aber das Aufkommen der Dar- 
stellungsmotive in bedeutendem Masse durch diesen Gesichtspunkt 
bedingt, so wird man nicht anstehn, dies auch betreffs der oben 
besprochenen Bilder anzunehmen *). Dass die Auswahl der bib- 
lischen Wunder in erster Linie von diesem Gesichtspunkte ge- 
leitet ist, wird durch die Literatur, speziell die Gebete und 
Funeralliturgieen bestätigt. Ein gleiches gilt für die hier in 
Frage kommenden Darstellungen: „Die Verstorbenen, o Herr, 
die in der Taufe mit dem weissen Gewände bekleidet worden 



^) Hasenclever 232. Diese Deutung scheint natürlicher als die 
Schultzes (Stud. 50) auf das Mahl der Sieben am See Genezareth. 
Doch wäre sehr denkbar, dass diese „eucharistischen" Mahle inein- 
andergeflossen seien. ') Hasenclever 232; Schnitze 65. 92. 

') Y. Schultze, Prolegomena über d. Symbolik des altchristlichen 
Bilderkreises, Studien 1—21. — LeBlant, Sarcophages chr^t. de la 
ville d'Arles 1878, Vorrede. *) Schultze 54, Hasenclever 235. 
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sind und deinen Leib gegessen und dein lebendiges Blut ge- 
trunken haben, werden einst zur Becbten auferstehn und in 
glückseliger Unsterblichkeit die Freuden der Engel gemessen". 
„Deine Taufe, durch die ich deiner Gottheit teilhaft geworden, sei 
mir jetzt Mittel imd Stütze zum Leben. Durch dies Mittel ge- 
festigt, werde ich unversehrt an des furchtbaren Feuers Gluten 
vorbeikommen". „Drei Dinge sind es, die mich in Schrecken 
setzen, des Feuers Glut, des Kerkers Furchtbarkeit, und der 
Wurm, der in Ewigkeit nicht stirbt noch ruht. Nicht verzehre 
mich jener Brand, sondern seine Flammen wende dein Leib und 
Blut von mir ab", liest man in Ephraems Hymnen i). Und 
•ebenso sagt Kabulas: „Die ihr im Staube ruht, trauert nicht 
über die Zerstörung eurer Glieder; denn der lebendige Leib, 
welchen ihr empfangen, und das sündentilgende Blut, welches 
ihr getrunken, vermag euch aufzuerwecken und eure Leiber mit 
Glorie zu bekleiden". „Urheber des Lebens und Herr der Ver- 
storbenen, gedenke deiner Diener, welche deinen Leib gegessen 
und dein Blut getrunken haben und nun entschlafen sind . . ; 
erwecke sie aus ihren Gräbern". „Nicht möge ich vom Feuer 
verzehrt werden, den Du mit deinem Leibe imd Blute gespeist 
hast; nicht möge ich in die Hölle geschleudert werden, den Du 
mit deinem Taufge wände bekleidet hast!"*). Wir werden dem- 
nach mit der Annahme kaum fehlgehen, dass Taufe und Abend- 
mahl als Garanten der Auferstehung ihren Platz imter den Grab- 
/darstellungen gefunden haben. 

2. Vorstehende Ausführungen haben dargethan, in wie 
hohem Masse die „Unvergänglichkeit" als das eigentliche, durch 
die Sakramente mitgeteilte Heilsgut aufgefasst worden ist. Li- 
wiefem haben wir diese Entwicklung als durch Einflüsse von 
Seiten des Mysterien wesens bedingt anzusehen? — Bei Er- 
<)rterung dieser Frage sind zunächst folgende Punkte ins Auge 
zu fassen: 



*) Paraenet. 29 u. 23 (ed. AsBeraani tom. III syro-lat., p. 480 b; 
458 a; 459 d). 

^) Rabulas, Hymnen für d. verstorbenen Gläubigen, 1 u. 4 ; Buss- 
hymnen, 3; bei 6 ick eil, Ausgew. Schriften syrischer K. V. (Eemp teuer 
Bibl.), S. 267, 268, 266. 
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Die eschatologische Beziehung der Taufe ist an sich nicht 
etwas durchaus neues; vielmehr eignete derselben von Anfang 
an eine Beziehung auf das Keich Gottes, das nahe herbei- 
gekommen sei; auch darf angenommen werden, dass sie sehr 
bald als unentbehrliche Voraussetzung zur Seligkeit gegolten hat. 
Das neue in der weitem Entwicklung liegt vielmehr dann, dass 
einmal die eschatologische Bedeutung der Taufe immer mehr 
hervortritt, dass sodann an die Stelle des irdischen Gottesreiches 
die jenseitige in den Begriff der acpd^agaia zusammengefasste 
Seligkeit triti^ und dass insonderheit aus einer unentbehrlichen 
Voraussetzung zur Seligkeit ein effektiver, die Unsterblichkeit 
objectiv verleihender oder gar wirkender Akt wird. Diese 
Gesichtspunkte treten im Laufe der Zeit mehr imd mehr hervor, 
während es bei ihrem Aufkommen natuigemäss an Übergangen 
und Zwischenstufen nicht fehlt Etwas ähnliches ist möglicher- 
weise betreffs des Abendmahls zu statuiren. Jedenfalls ist^ wie 
z. B. die Gebete der Didache zeigen^), der Zusammenhang 
zwischen der pneumatischen Speise und dem ewigen Leben nicht 
von Anfang an ein derartig naturhafter gewesen, wie dies hernach 
der Fall ist; auch des Ignatius Ausdruck q>dQfxayLov T^g äd-a- 
vaalag braucht nicht notwendig in letzterem Sinne verstanden 
zu werden, sondern lässt sich auch von johanneischen Gedanken- 
gängen aus erklären. Wie bald jedoch eine solche naturhafte 
Fassung in den Gemeinden aufgekommen ist, zeigen Justins 
Äusserungen *), die, da sie in die dem Philosophen eigne Auf- 
fassung des Christentums nicht hineinpassen, als eine Anlehnung 
an den Gemeindeglauben aufgefasst werden dürfen. 

Weiter ist im Auge zu behalten, dass das Hervortreten 
dieses Gresichtspunktes bei Taufe und Abendmahl mit der escha- 
tologischen Orientirung des Christentums überhaupt zusammen- 
hängt, dergemäss Unsterblichkeit und Unvergänglichkeit als 
höchstes Heilsgui^ ja gradezu als das Heil empfunden werden. 
Wenn aber die Unsterblichkeit nicht als Lohn far des Menschen 
Verdienst, sondern als ein mit der sittlichen Sphäre nur ganz 



^) Did. 10, 3 nviVjLiaTucrjV TQOtpriv xal notov xal ^(oi)v tticaviov. 
') Apol. I, 66 TQO(fi^Vy i^ ^g alfia xal auQxes xtcra fieraßolriv TQi- 
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lose zusammenhängendes physisches und physisch gewirktes Gut 
aufgefasst wird, so tritt ebendann der Einfluss der gleichzeitigen 
antiken Anschauung und damit zugleich ein indirekter Einfluss 
des Mysterienwesens zu Tage. 

Endlich hat der Unsterblichkeitsglaube im Christentum durch 
die Annahme der leiblichen Auferstehung ein neues Moment er- 
halten, das auch für die Entwicklung der Anschauungen über 
Taufe und Abendmahl bedeutungsvoll werden musste. Während 
nämlich in den heidnischen Mysterien die Frage nach der Art 
und Weise, wie durch Anwendung der verschiedenen Biten die 
Unsterblichkeit verliehen werde, dem Nachdenken der Menge fem 
lag, musste die Beziehung der christlichen Sacramente auf den 
Leib grade dazu führen, ihre Wirkung als einen magischen 
Naturprozess vorzustellen. Während also auf heidnischer Seite 
Theorieen über die Vergottung der geistigen Substanz des 
Menschen doch immer auf philosophisch gebildete Kreise be- 
schränkt blieben, mussten sich derartige Reflexionen, vergröbert 
und auf den Körper bezogen, auch der christlichen Menge auf- 
drängen und demgemäss auf christlicher Seite eine viel allge- 
meinere Bedeutung gewinnen. Lag es schon im Wesen des 
Abendmahls begründet^ dass bei seiner Feier auf die Elemente 
grösseres Gewicht gelegt wurde, als dies in den heidnischen 
Mysterien der Fall war, so musste diese Betrachtungsweise 
vollends zur Folge haben, dass von selten der Masse die Elemente 
als wirkungskräftige Zaubermittel angesehn wurden ^). 

Es zeigt sich also, dass die in der griechischen Kirche 
herrschend gewordene Auffassung über die Wirkung von Taufe 
und Abendmahl in den Anschauungen der ersten Zeiten bedeut- 
same Anknüpfungspunkte hatte, und dass sie hauptsächlich be- 
dingt ist durch die Verbindung des urchristlichen Glaubens an 
die Fleischesauferstehung mit der spätgriechischen, naturalistisch- 
mystischen Auffassung vom Heilsgute. Im einzelnen nachzu- 
weisen, von welchem Einflüsse hierbei die Mysterien gewesen 
sind, ist völlig unmöglich. Der Gedanke, dass die Unsterblich- 
keit durch einen rituellen Akt mitgeteilt werden könne, hätte 
sich kaum in der Weise, wie es geschehen isi^ durchgesetzt und 



^) Vgl. bes. Cypr., de laps. 25 sq. 
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entwickelt, wenn nicht dank den Mysterien und Weihen aller 
Art derartige Vorstellungen damals allgemein geläufig gewesen 
wären. Und wenn wir aus den Grabdarstellungen und den Auf- 
fassungen des Abendmahls als viaticum ersehen, wie lebendig 
diese Vorstellungen grade im Bewusstsein der Menge waren; 
wenn wir sehen, wie seit dem vierten Jh., wo die heidnischen 
Massen in die Kirche einströmen, dieser Gesichtspunkt inmier 
mehr hervortritt und darum die Sakramente immer ausschliess- 
licher als Vermittler des Heils erscheinen, so werden wir in der 
Annahme nicht fehlgehn, dass diese Entwicklung zu einem be- 
deutenden Teile durch das Mysterienwesen veranlasst ist. 

3. Das negative Moment der Taufe findet in dem Begriffe 
der Tidd-agatg seine Zusammenfassung. Sehr häufig finden wir 
bei den Vätern des vierten Jh. 's die Taufe als eine ^a&aQaig 
oder ein Tcad^agaiov bezeichnet^); ja dieser Ausdruck ist beinahe 
zum terminus technicus für die Taufe geworden. Kdd-aqaiQ ist 
aber auch stehende Bezeichnung für die Wirkung bestimmter 
Biten in den Mysterien und Weihen. Die Analogie beschränkt 
sich nun keineswegs auf den Ausdruck, sondern geht viel tiefer. 

Wenn nämlich die durch die Taufe gewirkte Sündenvergebung 
mit Vorliebe als eine „Beinigung*' bezeichnet wird, so tritt darin 
eine durch die gleichzeitige antike Anschauung ^) hervorgerufene 
Alteration des ckristUchen Begriffes der Sünde zu Tage: Die 
Sünde, zumal die vor der Taufe im Zustande der heidnischen 
Unwissenheit begangene, wird nicht in erster Linie in das Gebiet 
bewusster sittlicher Willensthätigkeit eingerechnet^ sondern eher 
als ein der menschlichen Natur anhaftender Schwachheitszustand 
oder Makel, als eine xij^/g und if^f^ix^eioa ^ayUa empfunden '). 



^) KddttQdig Eus., de vit. Const. IV, 61; Greg. Naz., or. 39 in 
sanct. lum. 1. 14 (36, 335. 349); or. 40 in sanct. bapt. 8. 16 (36, 367. 377) ; 
Oreg. Nyss., or. cat. magn. 35 (45, 92). — xad-dgatov Cyr., cat. 3, 4; 
€hrys., ad illum. cat. 1, 2 (49, 225; ebenda fivarixbe xa&aQfÄog); de 
bapt. Christi 3 (49, 366); hom. in 1 Cor. 10, 1 (51, 247) rä xa^aqaia-, 
P8.-Hipp., Xoyog üg rä ay, ^€0(p, 10 p. 42 Lag. 

«) S. o. 15. 38. 51 f. 

8) Greg. Nyss., or. cat. magn. 35 (45, 89) ro r^g ifjifiix&aCarig 
xaxCag . . . rbv d(paviafjibv ifunocTjaM', ibid. p. 92 rrjg xriXTdog xa- 
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So wird denn die Sündenvergebung zu einem in realer Weise 
an dem Menschen sich vollziehenden Akte ; die Sünde wird nicht 
vergeben, sondern durch den Beinigungsprozess in magischer 
Weise ausgetilgt; es ist ein Zustand der Unreinheit, der sein 
Ende findet und durch dessen Aufhebung die Reinheit der Seele 
hergestellt wird. Schon bei Irenaeus tritt diese Auffassung 
hervor ^) ; Chrysostomus trägt dieselbe mit voller Deutlichkeit 
vor: ein König, so führt er aus, könne einem Untergebenen, der 
eines schweren Vergehens gegen ihn überführt sei, dasselbe ver- 
geben; allein wenn er ihm auch die Strafe erlasse, ja wenn er 
ihn sogar mit Ehren überhäufe, so bestehe darum die betreffende 
Sünde doch fort; bei der Taufe dagegen handle es sich nicht 
um Befreiung von der Sündenstrafe, sondern die Sünde selbst 
werde getilgt, eKyxxd^aiQevai, und dadurch werde die Seele rein ^), 
Gregor von Nyssa erklärt, wer hienieden nicht durch das Tauf- 
wasser gereinigt sei, müsse im Jenseits mit Feuer gereinigt 
werden *) ; in der Parallelisirung dieser beiden Tiad-agaia tritt die 
oben gekennzeichnete Auffassung deutlich zu Tage. 

Wir dürfen annehmen, dass derartige Anschauungen im Be- 
wusstsein der Menge noch viel massiver ausgeprägt waren. Da- 
durch hatte sich nun, wennschon auch trotz dieser Verschiebung 
die genuin christliche Empfindung immer wieder zur Geltung 
kommen konnte, grade nach dieser Seite eine sehr weitgehende 
Analogie zwischen der Taufe und den Reinigungen der Mysterien 
herausgebildet ; denn eben die in den letzteren gesuchte Reinheit 
war zuletzt ein unklares Mittelding zwischen einer sittlichen und 
einer levitisch-cultischen. Der Einfluss des Mysterienwesens ist 
in diesem Punkte unverkennbar. 

Es kommt hier noch ein zweites Moment in Betracht» welches 



S-dQOtov, Vgl. dazu Proclas, in Tim. V p. 331 (Lobeck 106 u.) ^ TcXt- 
arixt} 6i,a wov d^eCov nvqbg dtpavCCovaa rag ix yererifg xr^XlSag, 

*) Vgl. Werner, Der Paulinismus des Irenaeus (Gebhardt u. 
Hamack's Texte u. Unterss. VI, 2), 140. 

«) In 1 Cor. hom. 40, 2 (61, 349). Vgl. in Phil. hom. 11, 4 (62, 
269) xad-dn€Q dvrCSotov ri tfaqfiaxov tStoxB rb Xovtqov, xal ovTto näaav 
fjfiiaafiev xaxiav xal ndvxa iipvya6ivd-ri d&Qoov xal rj (pXeyfiovri Inav- 
aato, xal 6 nvgnbg iaßiad-rj, xal al arine^oveg Ixav&riaav. 

') Or. cat. magn. 1. c. 
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die oben dargelegte Auffassung über Sünde und Sündentilgung 
noch deutUcher als die grundlegende kennzeichnet, die Vor- 
stellung nämlich, dass der sündhafte Zustand hervorgerufen sei 
durch daemonische Mächte, die von dem Menschen Besitz er- 
griffen und denselben unter ihre Gewalt geknechtet haben. Es 
ist dies nur eine andre Wendung der gleichen Grundanschauung 
über die Sünde, in der die Objektivirung derselben noch 
klarer zu Tage tritt: Durch Befreiung von diesen unreinen 
Mächten, die, weil diese letztem meist mehr oder minder körper- 
lich vorgestellt werden i), sich ebensowohl auf den von ihnen 
durchdrungenen Leib als auf die Seele bezieht und demgemäss 
als ein physischer Prozess empfunden wird, wird die Eeinheit 
hergestellt. 

Die durch die Taufe gewirkte Beinigung kann daher auch 
darin gefunden werden, dass sie den „unreinen und hylischen 
Geist" vertreibt*). Insbesondre aber hat diese Vorstellung die 
Praxis des Tauf-Exorcismus hervorgerufen. Denn derselbe 
ist nichts andres als ein complicirter und langwieriger Beinigungs- 
prozess, eine xdd'agaig und purgatio '). An dem Aufkommen 



*) Tat., nQos "EIL 15 SaCfioveg ndvreg adgxiov ov xixrrpnai^ nvev- 
fjKXTixri di itniv airtolg ^ avinnrj^ig (og nvQog xal aigog * fiovoig yovv 
Totg nvivfiari ^€ov (pgovgovfiivoii evövvoTiTa xal rä t(3v Saifjiovwv iarl 
atafitxTa\ Tert., Apol. 22 (I, 207 Oehl.) suppettit illis ad utramque 
substantiam hominis adeundam subtilitas et tenuitas sua; Orig., de 
princ. I praef. 8 (p. 95 Bedep.) tale corpus quäle habent daemones, 
quod est naturaliter subtile et velut aura tenue et propter hoc vel 
putatur a multis vel dicitur incorporeum ; d. Gedanke, dass ihre atuf^ara 
an Opferdampf u. Blut sich nähren, exhort. ad mart. 45 (Lomm. XX, 
296) ; c. Gels. VII, 5. 6, Vül, 30, cf. V, 5 (Orig. stellt damit die Daem. 
in Gegensatz zum Logos, dem h. Geist u. der Xoyixri V/v/ij, die rein 
geistige Potenzen sind, de princ. I, 1, 3j c. Gels. VI, 71, VII, 32). — 

— Cyr., cat. 16, 15 näv o fitj i^^t naxv aü)fj.a, xad-olixtSg nvtvfia 
xaksiTai * inel toCvw ol SaCfjLOveg ovx H/ovat Toiavta afouaTa, nvevfMartt 
xaXovvroti. 

*) Greg. Naz., or. 40 in s. bapt. 35 (36, 409). 

') Gyr., procat 9 avev inogxiafioi ov dvvarai xad-aQ&ijvai rf/v^rj. 

— purgari et baptizari, Sentent. episcopp. (Gonc. Garth. ann. 256) 7 
(Gyprian ed. Hart. p. 441); Augustin, de fide et opp. 6, 8 (Mlat. 40, 
202) abstinentia, jejuniis exorcismisque purgari; Petr. Ghrysol., serm. 
52 (Mlat. 52, 347) exorcismis a daemone purgari etc. — Gharakteristisch 
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dieser Institutioii sind urchristliche und antike, zumal spätantike, 
Anschauungen in gleicher Weise beteiligt. Seiner Entwicklung 
im spätem Judentum gemäss nahm der Daemonenglaube von 
Anfang an in den religiösen Vorstellungen der Christen eine 
hervorragende Stelle ein, und so gehörte auch der Exorcismus 
Besessener zu den wichtigsten charismatischen Gaben. Es ist 
also einerseits ein urchristliches Erbe, das hier eine neue Gestalt 
gewonnen hat. Wie aber andrerseits der Daemonenglaube auch 
in der heidnischen Welt zu immer grösserer Ausdehnung und 
religiöser Bedeutung gelangt ist> und zwar für die Vorstellungen 
der philosophisch gebildeten Kreise nicht minder als für die der 
Menge, so ist speziell die Verbindung des Exorcismus mit der 
Taufe und die dadurch herbeigeführte allgemeine Anwendung 
desselben aus antiken, mit dem Mysterienwesen zusammenhängen- 
den, Anschauungen zu erklären. Durch diese Verbindung erhält 
nämlich der Exorcismus im Gesamtverlaufe der christlichen 
Einweihung die gleiche Stellung wie die kathartischen Riten in 
den heidnischen Weihen *). Die Parallele wird dadurch noch 
vollständiger, dass, wie eine Ausführung des Porphyrius zeigt, 
diese Riten auch von Seiten der Neuplatoniker auf die Aus- 
treibung der Daemonen bezogen worden sind: „Auch der Leib, 
sagt Porphyr, ist voll von bösen Daemonen. Denn wenn wir 
Speise zu uns nehmen, kommen sie herbei und setzen sich im 
Körper fest. Und deshalb eben die Enthaltungen (ayveiai, vor 
der Weihe etc.), nicht um der Götter willen, sondern um diese 
zu vertreiben"*). 



Pseud.-Ambros. , explan. symb. ad init. (Mlat. 17, 1193) Celebrata 
hactenus mysteria scrutaminum . inquisitum est, ne immunditia in 
corpore alicujus haereret. per exorcismom non solum corporis 
sed etiam animae quaesita et adhibita est sanctificatio. 

^) Von Anfang an beruht die Eathartik auf der Yorstellung der 
Verunreinigung des Menschen durch daemonische Mächte, Rohde, 
Psyche 364 f.; doch ist dieselbe lange nicht in der Weise ausgebildet, 
wie dies in den letzten Zeiten der Antike der Fall ist. 

*) De phil. ex oracc haur. (aus Eus., praep. ev. IV, 22, 16; 
p. 148 sq. Wolff). Vgl. auch vorher: i^elawovratv rdSv tegiatv tovtovs 
{tovs novriQovs ^aCfj.ovas) 6ia tov 6ovvai nvevfia rjroi alfia C<oü)V xal 
J*a rfg tov cÜqos nXrjyrjg • tva rovrav dneXd'OVTOiv naqovaCa tov d^eov 
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Bei dem Abendmahl tritt trotz der Einsetzungsworte der 
Gedanke der Sündenvergebung in den ersten Jahrhunderten voll- 
ständig zurück. Es lag dies in der Consequenz der Theorie 
über die Taufe, nach der die Gnade der Sündenvergebung in 
diesem Sakramente sich erschöpfte. Später wird auch dieser 
Gesichtspunkt des xad^aQiOfiog afiaQTiag wieder geltend ge- 
macht^). Es mag dies mitbedingt sein einerseits durch das 
Verlangen nach weitem Sühnmitteln, das die strenge Consequenz 
der Tauftheorie schon mehrfach durchbrochen hatte, andrerseits 
durch die spätere Opfertheorie, die das Abendmahlsopfer als eine 
Wiederholung des Ejreuzesopfers betrachten Hess '). Endlich war 
bei der oben dargelegten AuiBTassung der Sündenvergebung als einer 
,3^inigung" eine engere Verknüpfung dieses Gedankens mit den 
durch das Abendmahl mitgeteilten positiven Gütern nahegelegt, 
sofern die nach allgemeiner Annahme durch das Abendmahl ge- 
wirkte Heiligung des Menschen die Idee der Beinigung schon 
mehr oder minder in sich schloss *). Von hervorragender Be- 



yivrirat ' xal oilxos 6k nag fieaxog, xal 6ia tovto nQoxad-aCqovüi xal 
dnoßttXXovac roirrovg, orav d-ebv xaraxaXoiai, 

^) Vgl. Chrysost., in diem nat. Christi 7 (49, 361) (paQfiaxov iart 
0onrJQU>v TtiSv r^fjLtiiQoyv xQavfjLocrwv rb nQoxi(fiBvov\ Ambros., in psalm. 
118 exp. 16, 29 esca spiritali potaque mundaris; sehr stark betont bei 
Theod. Mopsuest., s. Steitz, Jahrbb. f. deutsche Theol. XII, 221 f.; 
Ps.-Jnstio, quaestt. et respp. ad orthod. (Otto, corp. Ap. III, 2), resp. 
44 : die Vision des Jesaja rb xaru xbv Xgiarbv i^rjlov fxvcm^Qiov, xad-ri- 
fxevov Inl S-qovov 66^g xal t^ ßqiaaH Trjg äyCag avrov aaqxbs xa&aQKffibv 
notovvra äfia^lag daeßmv dv&Qtonojv — rrje SecnoTixrjs Oagxbg xad-a^t- 
Covarig rb avviiSog t(3v iad'tovxoyv anb ndar^g daeßeiag] Aphraat., hom. 
4 vom Gebet 9 (p. 68 Bert). 

^ Chrysost. betont hom. 9 de poenit. (49, 345) diesen Gedanken 
im Verlauf der Schilderung des eticharist. Opfers: rov td'fxarog h tip 
xQocTTJQi' €fg trjV tf^v xdd-aQaiv ix f^g dj^Qavrov nXivqäg xivovfxivov, 

') Vgl. Rabulas ad Gemellin. (Bickell, Ausgew. Sehr. syr. KV., 
Eempt. Bibl., 250) dies lebenspendende Fleisch u. Blut des Herrn 
entsühnt nicht nur Leib u. Seele von der Sünde und heiligt die, 
welche es gläubig empfangen etc. — Die magisch-naturhafte Auf- 
fassung der purgatio tritt deutlich hervor im can. 14 d. Syn. v. Arausio 
ann. 441 (Hefele II ^ 293): Getaufte Besessene dürfen communiciren, 
um sie gegen die Angriffe des bösen Geistes zu stärken oder sie ganz 
davon zu reinigen. 
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deutung ist aber dieser Gesichtspunkt beim Abendmahl auch in 
spätrer Zeit nicht gewesen. 

IL 

Während in den ersten Zeiten bei der Tauf- und Abend- 
mahlsfeier der Nachdruck in erster Linie auf dem religiös- 
symbolischen Inhalte der gesamten heiligen Handlung liegt, treten 
später die Elemente als solche immer ausschliesslicher in den 
Vordergrund. Es bleibt daher noch die Frage zu erörtern, in 
welcher Weise die sakramentale Wirkung durch die Elemente 
vermittelt gedacht ist, und ob die betreffenden Vorstellungen 
von antiken Anschauungen mitbedingt sind. 

1. Hinsichtlich der Taufe sagt TertuUian : „Jedes Wasser 
erlangt durch die Anrufung Gottes die geheimnisvolle Wirkung, 
zu heiligen. Denn es kommt sofort der Geist vom Himmel 
darüber herab und ist über den Wassern, aus sich selbst sie 
heiligend, und so geheiligt saugen sie die Kraft des Heilig- 
machens ein'^^). Diese Anschauung finden wir später allgemein 
vertreten: Die sacramentale Wirkung des Taufwassers ist da- 
durch bedingt, dass sich der göttliche Geist mit demselben ver- 
bindet*); infolge der Verbindung mit dieser göttlichen Kraft*) 
eignet dem Wasser, das nun nicht mehr „gemeines Wasser" ist, 
eine „Kraft der Heiligung", eine „wirkungsvolle Kraft"*), die 
vermittelst des Taufbades dem Menschen applicirt wird. Die 



^) De bapt. 4 (I, 623 Oehl.). 

2) Basil, de spir. 16, 35 (32, 132) d tCg lativ iv r^ vdari x^Q^^t 
ovx ix rrjs (pvaeas iorl tov vdaro^, dlX* ix rijs rov nvtvfAcuos naQovöktg, 
u. sonst häufig. 

3) Ambros., de myst. 4, 21 in hunc fontem vis divina descendit; 
Greg. Nyss., or. cat. magn. 33 (46, 84) d^tCas ^vvafAttog nagovaCa. Vgl. 
den starken Ausdruck in der v. Paulinus v. Nola für d. Baptisterium 
des Sulpicius Severus gedichteten Inschrift (Le Blant, Insoript. ehret, 
de la Gaule II p. 390) Sanctus in hunc caelo descendit Spiritus amnem 
Caelestique sacras fönte maritat aquas. Goncipit unda Deum etc. 

*) Cyr. Hier., cat. 3, 3 t6 Xitov v^toQ ÜvivfiaTog «ylov xul Xq^otov 
xal UatQhg xr^v inixkr^aiv laßbv ßvvufAiv ayiorriTos inixTaTai; Gonst. 
Ap. VII, 42 (p. 361 Anal.) Svvafii^g ivBQyeCas; Cyr. Alex., in Joan. 3, 6 
(Höfling 480) <f*« rrjs tov nvevfitttos ivsQyeias rö aiad-rirbv v^tjQ ngos 
d-e^ttv TiVtt xal dnoQQTiTOV avaaroixsiovTat Svvafxiv, 

Anrieh, Mysterienwesen and Christentnin. 13 
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Möglichkeit dieser für das moderne Denken unmöglichen Vor- 
stellung ist damit gegeben, dass im Altertum bewusst oder unbe- 
wusst auch der Geist als irgendwie substanziell vorgestellt wurde ^). 
Die Thatsache, dass Tertullian grade in diesem Zusammenhange 
die Körperlichkeit des Geistes betont ^), lässt darauf schliessen, 
dass dem Bewusstsein der Menge diese Verbindung als eine 
durchaus materielle erschien. Wichtig ist weiter, dass dieselbe 
nicht als eine im Verlaufe der heiligen Handlung von selbst 
sich vollziehende gedacht wird, sondern vielmehr die e7Viq)oitriGig 
Ttveifuatog ') an den über dem Wasser gesprochenen Spruch der 
Epiklese geknüpft erscheint. Dieser Gebetsakt, der allmählich 
zu einer magisch wirkenden Formel wird, ist also von der grössten 
Bedeutung: „wenn die Epiklese nicht stattgefunden, steigt der 
Täufling in gemeines Wasser" *). Genau analog sind die Vor- 
stellungen über die Wirkung des Chrismas «). 

2. Wie steht es nun beim Abendmahl? Es kann sich 
hierbei für unsem Zweck naturgemäss nur darum handeln, 
einzelne Grundanschauungen herauszustellen, von denen mit 
einigem Recht angenommen werden kann, dass sie wirklich in 
weitem Kreisen herrschend waren. Die „Abendmahlslehre" der 
Väter ^) im einzelnen darzustellen, fuhrt deshalb nicht zum Ziele, 
weil es ein Dogma über das Abendmahl in der alten Kirche 
nicht gegeben hat: einerseits stehen darum die verschieden- 
artigsten Betrachtungsweisen bei manchen Theologen unvermittelt 
nebeneinander, andrerseits darf aus demselben Grunde aus ihren 
Speculationen hier noch viel weniger als sonst ein Schluss auf 
die Anschauungen der Gemeinde gezogen werden. Vielmehr ist 
im Auge zu behalten, dass die magisch-theurgischen Vorstellungen 



*) Vgl. Hatch, Griechentum u. Christentum 14. 

') L. c. penetrare et insidere facilem per substantiae suae 
subtilitatem. *) Greg. Nyss., er. in diem lum. (46, 581). 

*) Const. Ap. Vn, 43 (p. 363 Anal.). 

*) Cyr., cat. myst. 3, 3 rb aytov fxvqov ovxiri xjuXov ov6^ cfe av 
iXnoi Tig xoivbv fina ttjv inixXrjaiv * dXXa XQiarov /aQKSfia xdi itv^v- 
fioTos äyCov naqovaia Ttjg avTov d-soTrjTOS ive^ytiTuebv ytvofiivov, Greg. 
Nyss., er. in diem lum. (46, 581.]. 

') S. darüber Steitz, Jahrbb. f. deutsche Theol. IX — Xu u. 
Hamack, Dogm.-Gesch. II, 426 ff. 
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sich aus der cultischen Praxis entwickelt haben und darum, schon 
bevor sie von den Theologen theoretisch ausgestaltet wurden, in 
dem religiösen Empfinden der Gemeinde im Vordergrunde ge- 
standen haben müssen. 

Als ein neues Moment kommt beim Abendmahl der Um- 
stand in Betracht, dass die zu sacramentalem Grenusse darge- 
botenen Elemente laut der Einsetzungsworte „Leib Christi'' und 
„Blut Christi" waren. Probleme, wie die im 16ten Jh. ver- 
handelten, wurden im Altertum dabei nicht empfunden. An 
eine Identität der eucharistischen Elemente mit dem wirklichen 
verklärten Leibe Christi wurde zunächst gar nicht gedacht: erst 
nach und nach haben diese Ausdrücke in Verbindung mit der 
Auffassung des Abendmahls als Opfers die Theologen zu der- 
artigen (Tedankengängen geführt. Wohl aber fasste vom dritten 
Jh. ab die grosse Mehrzahl der Christen die Bezeichnungen Leib 
und Blut Christi dahin auf, dass in den Elementen ein Über- 
natürliches, real Göttliches sich darstelle und dem Menschen 
durch den Genuss vermittelt werde. 

Auf welche Weise aber werden Brod und Wein zu dem, 
was mit dem liturgischen Ausdrucke „Leib und Blut" bezeichnet 
wird? 

Die Vorstellungen hierüber erweisen sich in höherm Grade 
den bezüglich der Taufe beobachteten analog, als man es er- 
warten sollte. Auch hier ist es die zuerst von Irenaeus i) hervor- 
gehobene Epiklese — nicht, wie wir erwarten würden, die Ein- 
setzungsworte — , welche die sacramentalen Elemente constituirt. 
Es ist nun keineswegs etwa speziell Christus, der angerufen 
würde, in den Elementen gegenwärtig zu sein und den Gläubigen 
seinen Leib und sein Blut zu spenden, vielmehr wird Gott (resp. 
die Trinität) angerufen, den h. Geist auf die Elemente hemieder- 
zusenden. In dem yLaTaq)iQeiv des h. Geistes *) besteht die 



^) Ir. IV, 31, 4 dnb rrjg yrjg agrog nqoaXafjLßttVofx^vog Trjv in^Xfi<Hv 
Tov d-eov ovxirt xoivog a^og iariv, all* iv/aQunCtt, — Vgl. Basil., de 
«pir. 27, 66 (32, 188) rä Trjg inixlriaetog ^rifiara als fisydlnv txovra 
TiQog t6 fiwnrJQuiv rriv ia^vv. 

*) Chryaost., de sac. 3, 4 (48, 642) ?<m;x€ 6 Ugdg ov nvQ xara- 
(pigwv, dlla r6 nvevfjia tb aytov; cf. hom. 9 de poenit. (49, 346) nv^g 
TOV nvivfitnixov x(er£^;|fo/i6'ov. 

13* 
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priesterliche Consecration. Durch ihre Verbindung mit dem 
Greist werden die Elemente Leib und Blut Chrbti: „Wir rufen 
Gott an, sagt Cyrill, auf das auf dem Altare aufgestellte den 
h. Geist hemiederzusenden , damit dieser das Brot zum Leibe 
Christi und den Wein zum Blute Christi mache; denn in jeder 
Hinsicht ist, was der h. Geist berührt, geheiligt und verwandelt" i). 
Sämtliche griechischen Liturgieen messen der Epiklese des Greistes 
dieselbe Wirkung bei ^) ; ja die Alexandrinische, und ebenso die 
Jacobus-Liturgie, giebt die Einsetzungsworte über den Kelch also 
wieder: evloyi^aag, ayiaaag, Ttli^aag Tvvevfxazog äyiov iiBvid(07(.a\ ') 
Vermöge der iTtiffoittjaig des Geistes eignet also den Elementen 
eine göttliche Ejraft^), wie denn Chrysostomus den Kelch ein 
^OTr^Qiov yiftov dvyafiewg nennt und Gregor von Nyssa den 
Abendmahlsgenuss als eine der leiblichen Natur des Menschen 
angepasste Art bezeichnet, „die lebenspendende Kraft des Greistes 
in sich aufzunehmen"*). 



1) Cat myst. 5, 7 cf. 3, 3. 

*j Con8t.Ap. Vni, 12 (p. 414 Anal.); Lit. Alex. p. 56, Basil. 82b, 
Ghrys. 91 b Swains. — Ganz ebenso die dem orientalischen Liturgieen- 
Typus zugehörige (s. darüber Duchesne, Les origines du culte 
chretien 1889, 81 £f.) gallikanische Liturgie, vgl. d. Fragmente bei 
Mone, Latein, u. griech. Messen aus d. 2. —6. Jb. 1850. Nach der 
Belation der Einsetzungsworte folgt p. 21 d. Gebet Deprecamur, ut 
his creaturis altario tuo superpositis Spiritus sanctificationis infundas, 
ut per transfusione caelestis . . sacramenti pänis hie mutatur in came 
et calex translatus in sanguine; p. 24 Discendat, domine, plenitudo 
magistatis . . tuae super huno panem et super hunc calicem et fiat 
nobis legitima eucharistia ; cf. 18. Ebenso Isidor. Hisp., de ecclesiast» 
off. I, 15, 3 (Mlat. 83, 753) ut oblatio sanctificata per Spiritum s. Christi 
corpori ac sanguini conformetur ; 1, 18, 4 (755) haec dum sunt visibilia^ 
sanctificata tamen per Spiritum s. in sacramentum divini corporis 
transeunt. Aber auch in der römischen Liturgie sind es nicht die 
verba testamenti, die d. Verwandlung bewirken, sond. ein der Epikleso 
verwandtes u. an ihrer Stelle stehendes Gebet, s. Duchesne 1. c. 173. 

3) p. 52 u. 272 Swains. 

*) Vgl. Epiphan., Anaceph. (42, 881) tva ovx aqtog rifilv yivrfra^ 
Svvafitgy aXXa dvvafiig aQTOV * xal ßQdSaig fikv 6 aqxog, i) 6k dvvttfxig kv 
avT(p eig ^(ooyovriatv. 

*) Chrys., ad ill. cat. 1, 1 (49, 223); Greg. Nyss., or. cat. magn. 
37 (45, 93). 
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Nimmt man hinzu, dass Cyrill und Gregor von Nyssa 
Epiklese und äyiaa^bg nvBVf.iaTog beim Abendmahl hinsichtlich 
ihrer Wirkung mit der Consecration des Ghrismas zusammen- 
stellen ^) , so tritt aus all dem klar hervor, wie bei Taufe und 
Abendmahl im Grunde ein- und dieselbe Anschauung bezüglich 
der Elemente obwaltet, die nämlich, dass sie durch eine göttliche 
Kraft irgendwie zu einer übernatürlichen, magisch wirkenden 
Substanz umgeschafien werden. Ähnliche Vorstellungen traten 
uns schon im Gnosticismus entgegen, wo sich ihr Zusammenhang 
mit griechischen Anschauungen ergab'). Während aber diese, 
auf die griechische Denkweise zurückzuführenden Vorstellungen 
bei der Taufe ungetrübt zu Tage treten, sind sie beim Abendmahl 
mit dem urchristlichen Datum „Leib und Blut'' eine, im Grunde 
heterogene und daher immer wieder auseinanderbrechende, Ver- 
bindung eingegangen; diese Verknüpfung beider Vorstellungs- 
reihen hat das magisch-mysteriöse Element weiter und weiter ge- 
steigert, bis schliesslich unter Mitwirkung der Opfertheorie der 
Gedanke eines Geniessens des wirklichen Leibes und Blutes 
Christi möglich wurde. 

3. Inwiefern sind in dieser Entwicklung die Mysterien von 
Einfluss gewesen? 

Überblicken wir die Vorstellungen vom Abendmahl, so muss 
uns zunächst die Thatsache auffallen, wie wenig im ganzen ge- 
nommen in der alten Kirche das Bedürfnis nach begrifflicher 
Klarlegung seines Wesens hervortritt. Man gebraucht anstandslos 
die Ausdrücke Leib und Blut, ohne eine wirklich klare Vor- 
stellung davon zu haben, inwiefern die zum Genuss gereichten 
Elemente Leib und Blut Christi seien, und ohne dabei ein Problem 
zu empfinden. Der Umstand, dass das Abendmahl nie zum 
Gegenstand theologischer Controverse geworden, dass vielmehr 
bei einem und demselben Autor einander ausschliessende Ge- 
danken darüber vorgetragen werden, zeigt deutlich, dass eine 
hervorragende Wichtigkeit für das religiöse Leben der Gemeinde 
nur dem cultischen Akt als solchem zukam, während Beflexionen 
darüber durchaus nicht im Vordergrunde des Intresses standen. 



*) Cyr., cat. myst. 3, 3; Gr. Nyss., er. in diem lum. (46, 681). 
«) S. 0. 98 ff. 
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Die Feier selbst war zum Mysterium geworden, und ihre Be- 
zeichnung als „furchtbares und schauervolles Mysterium'' zeigte 
dass dieser Umschwung grade in der Sphäre des religiösen Ge* 
fühls sich bedeutsam geltend machte. In dieser Thatsache liegt 
auch die Erklärung des eben betonten Umstandes. Eine der- 
artige Auffassung lenkt von verstandesmässiger Reflexion ge- 
radezu ab; dem Mysterium eignet grade nach antiker Empfindimg 
ein göttliches Halbdunkel, das heilige Scheu erfordert. Hierin 
also tritt ein Einfluss der Mysterienluffc unverkennbar zu Tage. 

Die eben besprochenen Vorstellungen über die Tauf- und 
Abendmahlselemente stammen dagegen nicht aus den eigentlichen 
Mysterien. Dass z. B. derartige Anschauungen bezüglich des 
Kykepn der Eleusinien obgewaltet hätten, ist weder erweislich 
noch überhaupt wahrscheinlich. Vielmehr gehören dieselben wie 
alle derartigen Theorieen erst der spätem Antike an und sind 
hier demselben Boden entsprossen, wie die gnostischen und neu- 
platonischen Speculationen über ähnliche Dinge. 

Was insonderheit die magisch wirkende Epiklese betrifft, so 
finden wir dieselbe im gleichzeitigen Heidentum — von den 
magischen Weihungen abgesehen — in ganz ähnlicher Weise 
bei der Consecration von Götterstatuen in Anwendung. Die in 
Volkskreisen wohl nie abhanden gekommene Vorstellung, dass 
sich der Gott resp. das göttliche numen — der Begriff der 
Persönlichkeit ist hierbei kein streng geschlossener — in seiner 
Statue befinde, tritt nämlich in den letzten Zeiten der Antike 
wieder mehr hervor i) und wird bis zu einem gewissen Grade 
selbst philosophisch gerechtfertigt*). Hervorgerufen wird diese 
Verbindung des Gottes oder göttlichen numen mit seinem Bilde 
durch die in bestimmten Ceremonien und Anrufungen bestehende 
Consecration. Die Wichtigkeit dieses Aktes erhellt daraus, dass 
er von der neuplatonischen Telestik ganz besonders ausgebildet 



^) Vgl. Arnob., adv. nat. I, 39 si quando conspexeram lubricatam 
lapidem et ex olivi unguine sordidatum, tanquam inesset vis praesens 
adalabar; Chrysost., in diem nat. Christi 6 {49, 859) dg X^d'ovg xah 
fvla xal ivTilij ^oava tovs iaurtav eiaayovrsg d-tovg. 

>) So von Plotin, s. Zeller, Philos. d. Griechen III b», 626; v. 
Jamblich, ebenda 697. 
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und ihren Zwecken dienstbar gemacht worden ist^). Seine 
allgemeine Anwendung ergiebt sich aus seiner Erwähnung bei 
TertuUian und Minucius Felix ^). Es ist die gleiche Grund- 
Vorstellung ^), die hier wie bei der christlichen Epiklese obwaltet, 
die nämlich, dass durch gewisse Anrufungen eine göttliche Kraft 
mit einer bestimmten materiellen Substanz verbunden werden kann. 



Siebentes CapiteL 

Taufe und Abendmahl nach ihrer oultisch- 

rituellen Ausgestaltung. 

Vergleichen wir die Tauf- und Abendmahlsfeier der beiden 
ersten mit der der folgenden Jahrhunderte, so tritt schon in der 
äussern Gestaltung derselben die Verschiedenheit der Zeiten und 
Auffassungen zu Tage. An die Stelle eines einfachen Aktes, 
dessen Unscheinbarkeit noch Tertullian dem pompösen apparatus 
der heidnischen Greheimfeiem entgegenstellen konnte ^), in dessen 
rituellem Vollzug noch immer eine gewisse Freiheit obwaltete, ist 
ein complicirtes, fest fixirtes und in seinen Einzelheiten als 
wesentlich empfundenes Ceremoniell getreten. Insbesondre hat 



*) S. darüber G. Wolff, Porph. de phil. ex oracc. haur. reliqu. 
1854, addit. III: de consecratione stataaram. 

^) Tert., de spect. 14 (I, 43 Oehl.) non quod idolum sit aliquid, 
apostolus alt, sed quod quae facinnt, daemoniis facinnt, consistentibus 
seil, in consecrationibQS idolomm sive mortuomm sive, at patant, 
deorum; de idol. 15 (I, 93) nomina inania . . . rapere ad se daemonia 
et omnem Bpiritum immundum per consecrationis obligaineiitQin ; apol. 
12 (I, 161) die Götterstatuen fatum conBecratioDe mataantes. — Min. 
Fei., Oct. 23, 13 ecce omatur, consecratur, oratur: tune postremo 
dens est; cf. 27, 1 die Daemonen sab statais et imaginibus consecratiB 
delitescant. 

•) Daher auch die Parallelisimng der knUkr^aig daifiovatv beim 
Opfer mit der intxXriaig beim Abendmahle bei Cyr., cat myst. 1, 7. 

*) De bapt. 2 (I, 620 Oehl.). 
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die Fülle der der Taufe untergelegten Beziehungen zum Teil auch 
eine rituelle Ausprägung gefunden ; dadurch hat sieh der Taufakt 
zu einem ganzen Complex sacramentaler Biten erweitert» die im 
Laufe der Entwicklung von immer selbständigerer Bedeutung 
werden ; in theoretisch-praeziser Weise sind dieselben jedoch ihren 
Wirkungen nach kaum gegen einander abgegrenzt worden. 

Dass die Auffassung der Taufe und des Abendmahls als 
Mysterien auch bezüglich dieser rituellen Ausgestaltung von 
Einfluss gewesen ist, muss von vornherein als wahrscheinlich 
gelten. Man wird in dieser Beziehung wohl von einer Wechsel- 
wirkung reden können. Dm einen derartigen Einfluss aufzu- 
weisen, haben wir zunächst zu imtersuchen, inwiefern einzelne 
Biten sich aus dem Mysterienwesen herleiten lassen, und haben 
sodann die Tauf- und Abendmahlsfeier als ganzes ins Auge zu 
fassen und mit dem Gang und Charakter der heidnischen 
Mysterienfeiern zu vergleichen. 

I. 

1. Wichtiges Material bietet zunächst die rituelle Aus- 
gestaltung der Praxis des Taufe xorcismus, dem im An- 
schluss an den Unterricht die Competenten, und zwar mancher- 
orts täglich, unterworfen wurden, in der Weise, dass die betr. 
Ceremonie an jedem einzelnen der Beihe nach vorgenommen wurde. 

Das spätere griechische Bitual bemerkt im Eingang der 
Liturgie zum Exorcisations- und Abrenuntiationsakt: „Der Priester 
löst den Gürtel des Taufcandidaten , zieht ihm Kleider 
imd Schuhe aus imd stellt ihn nur mit dem Chiton be- 
kleidet, ungegürtet, blossen Hauptes imd unbeschuht 
gen Osten hin"^). Chrysostomus sagt in einer Homilie den 



^) Bei Jac. Goar, Euchologion sive Eituale Graecorum, ed. 2. 
Venet. 1730, p. 274 fin. In demselben Formular ist vor der Ab- 
renuntiation noch einmal ausdrückl. bemerkt xai dnoSvofxivov xal 
inoXvofjiivov rov ßanTi^ofjiivov iTfiaTQ^tpei avrov 6 tsQSvg inl dvafÄcis, 
p. 277 med. In einem andern Formalar für Apotage u. Syntage zu 
Anfang Xfysi 6 aQ/teniaxonog rolg xaTrj/ovfiivoi^ • ariJTe fASTa €p6ßov 
xal a(pQayiaaa&€, dno^vaaa&e xai vnoXvaaa&s, p. 279 init. Zum 
Schluss fierä ro dfÄriv Xiyn * iv6vaaa&6 xal vnoSvaaa&e, p. 281 med- 
Vgl. Symeon Thessalon, bei Goar 284, 7 €v^vg yv/iviß ovri xal dnegi- 
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Teilnehmern am Taufunterrichte : „Weshalb überliefern wir euch 
nach dem von uns erteilten Unterrichte, nachdem wir euch 
Schuhwerk und Kleider haben ausziehen lassen, nackt 
und unbeschuht, allein mit dem kleinen Chiton be- 
kleidet, den Beschwörungen der Exorcisten ?'' Das habe seinen 
verborgenen mystischen Grund; den habe er darlegen wollen, 
sehe aber nun, dass wichtigeres zu behandeln sei^). Diese 
Stelle zeigt, dass besagter Brauch schon im vierten Jh. bestand, 
und berechtigt wohl, auch die von Chrysostomus nicht namhaft 
gemachten Einzelheiten dieser frühem Zeit zuzuweisen. Die 
Allgemeinheit desselben erhellt aus dem Umstände, dass in den 
spätem Formularen, in denen Exorcisation, Abrenimtiation und 
Taufe zu einer einzigen liturgischen Handlung zusammengezogen 
sind, das Ausziehen der E^leider, Schuhe imd jedweden Schmuckes 
nicht direkt vor der Taufe, sondern ganz zu Anfang vor der 
Exorcisation erfolgt *). 



weiter dnoXvei irpf itovrjv 6 Ugehg xal dnodvn töv XKTrj/ovfievov. 

^) Chrys., ad illum. cat. 1, 2 (49, 225). Ebenso in der Aussage 
zweier Presbyter v. Apamea gegen ihren Bischof Petras auf dem 
Constantinop. Concil v. Jahr 536: iv r(p (^air^ri}^/^j ovreg itg xari^xv^^'^ 
Ttov viotpurltntav dnotfri/aQ (tov xai dvvnoS ix (ov ovratv inogxiCovTfüv 
€ivTovg Ttjv dittxovtav (Mansi VIII, 1111 d). Diese Exorcisation, die im 
4. Jb. während der Photizomenatszeit täglich oder doch sehr häu6g 
stattfand, ist später auf einen einzigen, teils kurz vor der Taufe statt- 
findenden, teils mit ihr verbundenen Akt reducirt worden. 

<) Bei Dionys. Ar., de eccles. hier. II, 2, 6; 3, 5 (3, 396 u. 401) 
heisst es nach der dTtoyQafpi^ : tha inoivei fikv aitrov, sc. d. Hierarch 
den Täufling, xal dnafjLif^ivvvai 6ia TtSv XiirovQydiv, yvfjivbv xal 
dvvnoderov tarijai nqbg dvOfiag dtpoQiovTa', folgt dreimaliges Anblasen 
des Satan durch den Täufling, Apotage, Syntage, traditio symboli, dann 
erst vollständige Entkleidung zur Salbung u. Taufe. — Ordo baptismi 
Coptitarum bei Denzinger, Ritus Orientalium 1863, I, 198 vor d. 
Abrenuntiation denudetur baptizandus. Ordo bapt. Jacobi Edesseni, 
1. c. 283, vor d. Exorcismus diaconi exuunt baptizandum vestimentis 
suis et monilibus et inauribus et reliquis omnibus. Ordo Severi Antioch., 
1. c. 304, diaconus exuit eum vestimentis suis et reliquis vor d. Exor- 
cismus. Ebenso ordo Basilii M. syriacus, 1. c. 319, primo baptizandos 
exuant omni vestitu ac omatu ex metallo, auro aliove et solis linteis 
illos induant. 
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Mit diesen Biten ist die Vorschrift zusammenzuhalten, dass 
sich der Täufling, bevor er in das Taufbecken steigt, jedweden 
Schmuckes zu entledigen hat, und dass das Haar der Frauen 
aufgelöst sein muss und nicht zu einem Knoten zusammen- 
geschlungen sein darf ^). 

In ähnlicher Weise finden wir in einer aus der afrikanischen 
Kirche stammenden Beschreibung eines an den Taufcandidaten 
vor versammelter Gemeinde vollzogenen feierlichen Aktes, der 
sog. Scrutinien, in denen der Exorcismus die Hauptstelle ein- 
nahm, folgende Punkte hervorgehoben: die demütige Stellung, 
insbesondre die demütige Beugung des Nackens, die Bar- 
f üssigkeit und das Stehen auf einem Cilicium, ein Umstand, 
dem eine mystische Bedeutung zugeschrieben wird. Ablegen der 
Oberkleider mag auch hier stattgefunden haben >). 

In Jerusalem liess der Taufcandidat den Exorcismus mit 
verhülltem Haupte an sich vollziehn. „Verhüllt ist dein 



^) Can. Hippel. 115 p. 94 Achel. malleres deponant omamenta et 
aurea et caetera, solvant crinium nodos, ne cum illis descendat in 
aquam regenerationis quidqaam peregrinum de spiritibus peregrinis. 
Aegypt. Eirchen-Ordn. 46 (p. 95 Achel.) zuletzt die Frauen, nachdem 
sie all ihr Haar aufgelöst u. den Gold- u. Silberschmuck, deü sie 
tragen, abgelegt haben; lass keinen ein fremdes Ding mit ins Wasser 
nehmen. 

3) Ps.-Aug., de symb. ad cat. H, 1 (Mlat. 40, 637) Quid est, quod 
hac nocte circa vos actum est . . ., ut ex locis secretis singuli pro- 
duceremini in conspectu totius ecclesiae, ibique cervice humiliata, 
quae male fuerat antea exaltata, in humilitate pedum cilicio 
Substrate in vobis celebraretur examen atque ex vobis exstirparetur 
diabolus superbus. omnes itaque humiles eratis humiliterque 
petebatis orando, psallendo atque dicende: proba me domine etc. 
Ibid. IV, 1 (659) ist d. Bede von exercismis, orationibus, canticis spiri- 
tualibus, insufflationibus, cilicio, inclinatione cervicum, humi- 
litate pedum. Augustin sagt serm. 216, 10 (Mlat. 38, 1082) zu den 
Competenten: et vos quidem, cum scrutaremini atque ipsius fugae per- 
suasor debite increparetur, non estis induti cilicio, sed tantum vestri 
pedes in eedem mystice censtiterunt. Das Vorführen ex locis 
secretis lässt vielleicht auf vorherige Entkleidung schliessen. Vgl. auch 
in der Anklageschrift des Clerus v. Apamea geg, Bischef Petrus (Mansi 
YIU, 1103c) l'aravTai to Oj^rj/Äa rov dyävos änoTiXriQovvTsg , xdru 
vevovTBs xal ras x^^^^^ avfinXixovfeg xaX xq^fioimg ivxaCqm- 
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Antlitz, sagt Cyrill bei Besprechung des Exorcismus, damit 
hinfort deine Seele gesammelt sei, damit dein umherschweifender 
Blick nicht auch das Herz ausschweifend mache. Während dir 
aber die Augen verhüllt sind, hindert die Ohren nichts, das 
Heilswort zu vernehmen" i). 

Die hier namhaft gemachten Punkte haben sämtlich ihre 
Parallele in der heidnischen Eathartik. Die Verhüllung des 
Kopfes hat in den mit der Mysterienweihe verbimdenen Reini- 
gungsceremonien ihre Stelle^). Ebenso das Ablegen der 
Kleider imd Schuhe. Auf den Lovatellischen Darstellungen 
sehn wir zweimal den Mysten imbekleidet und unbeschuht, nur 
mit dem kathartischen Widderfell umhüllt, sein Beinigungsopfer 
darbringen ^) ; auf andern Darstellungen erscheint der Myste 
völlig nackt in knieender *) oder hockender *) Stellung, anderswo 
wieder scheint er leichtbekleidet ^). Ablegen der Kleider imd 
Schuhe ist auch für die dionysisch-orphischen Winkelmysterien 
bezeugt '''). Auch bei dem Ritus der Verhüllung ist der Einzu- 
weihende stets mit blossen Füssen dargestellt, während eben- 



^) Gyr., procat. 9. Cyrills Worte sind am natürlichsten dahin zu 
verstehn, dass die VerhülluDg des Kopfes bei Vornahme des £xor- 
cisationsaktes eintrat u. zu den Riten desselben gehörte. Oder sollte 
hier nur die Rede sein von der durch Junilius, instituta regul. div. 
legis U, 16 bezeugten Sitte: catechumenorum humilitas; typum enim 
gerunt Adae a paradiso exclusi et ex conscientia delictorum divinum 
metuentis aspectum, propter quod et per publioum capitibus tectis 
incedunt? 

*) S. darüb. o. 28. Vgl. ausserdem Verg , Aen. III, 405 purpureo 
velare comas adopertus amictu beim Opfern; Ov., Metam. I, 220 et 
velate caput cinctasque resolvite vestes. 

8) Tab. 2, 1; 4, 9. S. o. 28, 2. 

*) Gazette archeol. 1844, Tab. 44; s. o. 27, 2. 

*) Vgl. d. Vasendarstellung bei Welcker, Die aeschylische 
Trilogie Prometheus 1824, 261. 

') Vgl. auf dem Mithraeum v. Osterburken, bei Stark, Zwei 
Mitbraeen d. grossherzogl. Sammlung 1865, die kleine Darstellung auf 
d. rechten Seite, No. 4 v. unten, die wahrscheinl. eine xd&agais darstellt. 

^) In der Parodirung derselben in Aristophanes' Wolken 498. 
719. 858, s. Dietejich, Rhein. Mus. 48, 77. — Vgl. auch Plotin, Enn. 
I, 6, 7 olov inl TU Syta rtav teQtav roig dvu)vai xa&d^a€ig r€ xal Ifjiat itav 
uTiod-iaeig twv nqXv xaX i6 yvfJLVolg dvUvai,, 
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derselbe nachher bei der Adoration Sandalen trägt i). Die In- 
schrift von Andania bestimmt: „die, welche sich in die Mysterien 
einweihen lassen, sollen unbeschuht sein" *). Lustralen Pro- 
zessionen war die Barfüssigkeit wesentlich; die Bittgange bei 
Misswachs trugen davon den Namen Nudipedalia ^). Bei .der 
Feier der athenischen Thesmophorien zogen die Frauen unbe- 
deckten Hauptes und mit blossen Füssen zum Tempel der 
Demeter*). Das Auflösen des Haares und das Entgürten*), 
sowie das Ablegen des Schmuckes^) sind Gebräuche lustralen 
Charakters. Ebenso die demütige Beugung des Nackens ^. 
Endlich ist zu erwägen, ob nicht das Stehen auf dem Cilicium, 
dem Augustin einen geheimen Sinn beimisst, dem einen sehr 



') S. die Lovatelli'schen Darstellungen, bes. Tab. 1. 

^) Ed. Saappe 4. 

8) Tert., apol. 40 (I, 270 Oehl.) bei Trockenheit nudipedalia 
populo denuntiatis; de jejun. 16 (I, 877) cum stupet caelum et aret 
annus, nudipedalia denuntiantur. Cf. Petron. 44 Burm. antea stolatae 
matronae ibant nudis pedibus in clivum passis capillis, et 
Jovem aquam exorabant. 

*) Callim., bymn. in Demetr. 125 tag d* dmd (Itoroi (barfuss) 
xa\ dvdfinvxig (ohne Eopfbinde) aarv naTSVfiss', mit letzterem ist 
das daxenrjg des Goar'schen Formulars zu vergleichen. Ov., Fast. 
VI, 397 huc (nach d. Tempel d. Vesta) pede matronam nudo des- 
cendere vidi; Metam. VIT, 176 s. u. 

^) Ov., Metam. VIT, 175 f. Medea egi*editur tectis vestes induta 
recinctas, nuda pedem, nudis umeros infusa capillis; I, 220 
et velate caput cinctasque resolvite vestes. Verg., Aen. IV, 609 
crines effusa sacerdos ter centum tonat ore deos; 518 unum exuta 
pedem vinclis in veste recincta. Petron. 44, s. vorvor. Anra. Tib., 
£1. I, 3, 31 bisque die resoluta comas tibi dicere laudes insignis 
turba debeat in Pharia; I, 5, 15 ipse ego velatus filo tunicisque 
solutis vota novem Triviae nocte silente dedi. 

^) Ov., Fast. IV, 657 usus abest Veneris, nee fas animalia mensis 
ponere nee digitis annulus ullus inest. Vgl. Marcell, de medicam. 
(bei Lomeier, de lustratt. 243) varulis remedium tale facies: annulos 
digitis eximes et digitis tribus oculum circum tenebis et ter despues. 
Die Inschrift v. Andania verbietet den Mysten im Zuge Goldschmuck 
u. dergl. zu tragen. 

^ Sehr deutlich wiedergegeben bei Lovatelli, tab. 2, 1; cf. 4, 3. 
Ausdrücklich erwähnt in der die kathartischen Riten schildernden 
Stelle des Demeterhymnus 194 xar ofjtfictra xaXä ßaXoCaa, 
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wichtigen Lustratiousritus darstellenden Stehen auf dem Zeus- 
widderfell entspricht ^). Das Aufkommen einer derartigen Sitte 
wäre kaum erklärbar, wenn nicht in der gleichzeitigen heidnischen 
Kathartik derartige Biten bestanden hätten ; ob schon in letzterer 
das Widderfell teilweise durch anderes ersetzt war, oder diese 
Modifikation erst in der Kirche aufgekommen ist, muss imbe- 
stimmt bleiben ^). 

Noch sei erwähnt, dass das, übrigens schon bei dem Be- 
schwören der Energumenen übliche 3), Anblasen auch in den 
magischen Exorcismen vorkommt^). Die Sitte wird wohl den 
jüdischen, heidnischen und christlichen Exorcisten gemeinsam 
gewesen sein. 

Die Ähnlichkeit dieser heidnischen und der vorher ge- 
schilderten christlichen Bräuche springt in die Augen und zwingt 
zu dem Schluss, dass ein Zusammenhang zwischen ihnen be- 
stehe. Im allgemeinen ist eine bewusste Entlehnung aus den 
verhassten Mysterien auch hier nicht anzunehmen. Vielmehr 
werden diese Biten infolge ihrer weiten Verbreitung im damaligen 
Zeitbewusstsein so sehr als zum Wesen der -m&aQatg gehörig 
empfunden worden sein, dass sie zugleich mit dem Hervortreten 
dieses Gesichtspimktes in der Kirche Aufnahme fanden, ein 
weiterer Beweis für die oben aufgestellte Behauptung^), dass 
der Exordsmus im Verlaufe der christlichen Einweihung dieselbe 
Stellung einnimmt, wie die „Beinigung'' in den heidnischen 
Mysterien. 

2. Wenden wir uns nun zu der eigentlichen Taufieier, so 



») S. o. 27, 2. 

^) Das Tragen eines ciliciam u. das Bestreuen mit Asche zum 
Zeichen der Busse, zuerst erwähnt Tert., de pud. 13 (I, 817 Oehl.) 
conciliciatum et concineratum cf. Eus., h. e. V, 28, 12 Mvadfiivov 
aaxxov xal anodbv xaranaaafievov, sind heidnische Lustralriten : Tert., 
de jejun. 16 (I, 877) apud quasdam colonias annuo ritu saccis velati 
et cinere conspersi idolis suis invidiam supplicem obidunt. 

») Tert., Apol. 23 (I, 215 Oehl.) de afflatu nostro ... de corpo- 
ribus excedunt. 

*) Gross. Par. Pap. 3080 o^x/Cftw ^^ 9«^^« «• «^o ttSv axQotp xal 
Twv noStav d<faiQ(3v to <fvafjfAa l^tos roxi TiQoatonov, 

») S. o. 191. 
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erhebt sich hier vor allem die Frage, ob etwa die wichtigste 
Erweiterung des ursprüDglichen Bitus, die beiden Salbungs- 
akte, mit dem Mysterien wesen oder überhaupt mit der Kathartik 
und Telestik in Zusammenhang stehen. 

Die Behandlung dieser Frage wird dadurch noch erschwert, 
dass in der Auflassung dieser Akte in der alten Kirche ^) keine 
volle Übereinstimmung herrscht. Vielmehr weist manches darauf 
hin, dass betrefls der Zeit ihres Aufkommens, ihrer äussern Aus- 
gestaltung und der ihnen beigelegten Bedeutung in den einzelnen 
Bjrchenprovinzen Verschiedenheiten obgewaltet haben. 

Im grossen und ganzen lässt sich sagen, dass, während bei 
der Wassertaufe der Gresichtspunkt der Beinigung und Sünden- 
vergebung naturgemäss vorherrscht, die darauf folgende Salbung 
ausschliesslich auf die Zueignung der positiven Seite der Tauf- 
gnade bezogen wird ^). Speziell wird im Orient dieser Bitus als 
die spezifische Mitteilung des h. Geistes an den Täufling auf- 
gefasst'), während im Abendland der urchristliche, aus dem 
Judentum stammende, Brauch der Handauflegung in dieser Be- 
ziehung seine selbständige Stellung behält; ein Unterschied, der 
darin zu deutlichem Ausdrucke kommt, dass bei Aufnahme von 
Haeretikem die früher empfangene Taufe hier durch Hand- 
auflegung, dort durch Vornahme der Salbung^) zu einer kirch- 
lich gültigen erhoben wird. Doch ist diese Auflassung keine aus- 
nahmslose. In den Apostolischen Constitutionen ist die der Taufe 
voraufgehende Ölung als Symbol resp. Vehikel des h. Greistes 
bezeichnet, während die nachfolgende Salbung ziemlich in den 
Hintergrund tritt : „das öl als Symbol (awi) des h. Geistes, das 

*) S. darüber Höfling 417 ff., 489 ff. 

«) Vgl. Tert., de bapt. 7 (I, 626 Oehl.); Cypr., ep. 70, 2; Firmic. 
Mat. 23, 3 immortale ungaentum; Ps.-Ambros., de sacram. II, 7, 24 
„Dens te ungat in vitam aetemam'S 

•) Cyr., cat. myst. 3, 1 /^ror^a . . tovto Si iartv to aytov nvevfia; cf.6. 

*) Conc. Laod. can. 7 (Mansi II, 563) ixfiavd-avovrag ra r^g nicmug 
avfjLßoka /Qid-ivrag n riß äytt^ xQ^dfiati, ovx(o xoivatviTv r^ fiwntiQti^, 
Conc. Constpol. ann. 381 can. 7 (Mansi III, 564) iftpgayiCofiivovg fJToi 
XQi^fJiivovg nqmov r^ ayCtfi fivQ(^ . . . xal OipQayiCovTig Xiyofit» * tStpQayXg 
S(OQ£äg Ttvevfiajog äyCov, — Ps.-Just., qnaestt. ad orthod. 14 (Otto, 
Corp. Ap. III, 2) TO atpalfia rov ßanxCafjLttjog Si^qd-ovrai ry ^/rt/^/tff» 
rov ayCov fivQov, 
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Myron als Bekräftigung des Bekenntnisses" ^) ; eine ähnliche 
Auffassung scheint auch Pseudo-Justin zu vertreten '). 

Diese Beobachtung und die weitere Thatsache, dass die 
Ölung vor der Taufe im Abendlande stets von weit geringerer 
Bedeutung gewesen ist als im Orient, haben Höfling zu der 
Vermutung veranlasst, dass die Salbung nach der Taufe der 
genuin occidentalische, die vor derselben der orientalische Brauch 
sei, denen ursprünglich annähernd gleiche Bedeutung zugekommen 
sei, und dass erst später durch gegenseitige Entlehnung die 
doppelte Salbung und damit auch neue Gesichtspunkte aufge- 
kommen seien*). Und in der That spricht manches für diese 
Hypothese. Während nämlich TertuUian und Cyprian bloss die 
nachfolgende unctio kennen, erwähnt die Didascalia nur die 
vorherige Ölung, und zwar in einer Weise, welche eine zweite 
Salbung auszuschliessen scheint ^). Dass noch im vierten Jh. 
das Chrisma nicht allgemein in Übung war, zeigt eine Ver- 
ordnung des Concils von Laodicea *). 

Eine andre Auffassung der der Taufe voraufgehenden Ölung 



*) III, 17 (p. 146 Anal); cf. II, 32 (98) ila^ip dyalhdamg xal 
fAVQffi awiaetog] VII, 22 (347) Tra t6 fihv xQ^afia fiero/rj j tov ayCov 
nvivfJLarogf xo 6h v6ttiQ avfißoXov rov d-avarov, to 6k (avqov atpQaylg rdSv 
awd-rjxcSv; VII, 42 (362) wird auch das Moment der atpeaig dfiaQriwv 
hervorgehoben. 

*) L. c. quaest. 137. ») Höfling 427. 

*) in, 15 sq. (p. 249 Anal.) iv rtp (poniC^a&a& ywaTxag 6 6dxovog 
/^/a£i fiovov TO fjtixtanov avrdSv riß dy, ila£(p, xal fiij avtbv ij didxovog 
dltiip€i avrdg . ov yctQ dvdyxi] rag ywaTxag vnb dvdqäiv xatonTevea&ai, 
dXkä fjLovov iv rgf /f^^o^ta^^ rriv x€(paXriv avTTJg XQ^<SH 6 iniaxonog, ov 
TQonov ol t€Q€ig xal ol ßaatksTg ro tiqotsqov kxQiovro . ah ovv, (o in^axone, 
l7cs£v(^ T(p TVTKp XQ^^V^ ^^^ xstpaktiv Tüjv ßaTTTiCo/iivaiv T(p dyi(p iXai(p, 
ineiTtt, €t ab ßanrC^stg 5 «^ ''OK 6iax6voig ivtre^XcD ßam^C^iv fj jolg 
TTQiaßvTiQoig, ^ Stdxovog, (og ngoeiQrixafisv, dX^tpirto rag ywaTxag, dvrjQ 
Sk inovofia^ijto knCxXriaiv ^iorrjftog Iv T(p v^ari . xal vnoSsx^a&oj jijv 
ywatxa rj 6idxovog, xal 6i6aaxiT(0 xal naiSeviTtu avTtiv Sri a&Qavarog 
17 rov ßanrCafiarog atpqayCg. Erst d. Interpolator bat hier das fivqtyv 
eingeschoben. — Noch bei Ambros., de myst., ist die Ölung wenigstens 
nicht erwähnt. 

*) Conc. Laod. can 48 ort Sil rovg (ftaniofiivovg fitra xb ßannafia 
XQ^so&ai j^^/or^oTi inovQavifp xal foroxovg ilvat> Tijg ßaaiXs£ag rov Xqiotov. 
Ob dabei die Ölung als schon in Übung vorausgesetzt wird; steht dahin. 
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finden wir bei Cyrill ; sie erseheint hier als ein exorcistiseher Akt^ 
der vermittelst der Epiklese die Kraft erhält, wie das Anblasen 
,^ieht nur die Spuren der Sünden auszutilgen, sondern auch alle 
unsichtbaren Kräfte des Bösen zu vertreiben" *). Dieselbe Auf- 
fassung und Bezeichnung als oleum exorcismi tritt uns in den 
Canones Hippolyti und der Aegyptischen Kirchenordnung ent- 
gegen ^), während die Erwähnung dieses Bitus durch Chryso- 
stomus eine derartige Bedeutung desselben zum mindesten nicht 
nahelegt^). In den spätem abendländischen Sacramentarien er- 
scheint die Salbung mit oleum exorcismi als ein zur Abrenun- 
tiation gehöriger Ritus, während andrerseits in den Bitualien 
verschiedener orientalischer Kirchen die Auffassung der Apostoli- 
schen Constitutionen sehr deutlich zu Tage tritt ^). 

Von einer Salbung im Verlaufe einer Mysterienfeier ist 
einzig bei Firmicus Matemus die Bede ^). Aus diesem Berichte 
über ein Winkelmysterium aus ziemlich später Zeit ohne 
weiteres allgemeine Schlüsse zu ziehn, ist nicht ratsam. Jeden- 
falls wird man so viel mit Sicherheit behaupten dürfen, dass zu 
den gewöhnlichen, stehenden Biten der Mysterienfeiem die 
Salbung nicht gehört hat «). 



') Cat. myst. 2, 3. 

^) Can. Hipp. 120 p. 96 Achel.: ubi autem haec dizit, presbyter 
ungat eam oleo exorcismi, snper quo oraverat, ut recederet ab eo 
omnis spiritus malignus. Ebenso d. Aeg. E.O. 46 (ebenda) mit d. 
Formel „Jeder Greist möge sich von dir entfernen". 

3) In GoL hom. 6, 4 (62, 342) dXiitptrai &amq ol d&X^rai eh 
ardSiov ifißtiaofievot * ov xad-dntg ol l€Q€ig rb naXaibv tijv xsifaXifV 
fjLovov, fxäXXov dk fin(6viag, näml. ro nav, 

*) Höfling 417 ff.; 429 ff. Die Salbongsakte sind später noch 
weiter differenziert worden. 

^) De errore prof. rel. 22, 1 nocte qnadam simnlacnun in lectica 
supinum ponitur et per nomeros digestis fletibos plangitur: deinde 
com se ficta lamentatione satiaverint, lumen infertur: tone a sacerdote 
omniom qui flebant fauces ungaentnri qoibus pernnctis sacerdos 
hoc lente mormure susorrat: &aQQ€iTi, s. o. 51. 

^) Als mit dem Mysterienwesen zusammenhängend sei erwähnt, 
dass wer das Orakel der Trophonioshöhle befragte, nach Betreten der 
Höhle gesalbt wurde, Pausan. IX, 39, 7. Vgl. auch bei der Apotheose des 
Aeneas, Ov., Metam.Xiy, 165 Lustratum genetrix divino corpus odore 
unxit et ambrosia cum dulci nectare mixta contigit os fecitque deum. 
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Die Salbung war sonst in der antiken Welt mehrfach ge- 
bräuchlich. Einmal fand sie hier wie im Judentum und Ur- 
christentum als Heilmittel Verwendung. Sodann war sie als 
Symbol der Weihung auch sakraler Brauch. In diesem Sinne 
ist die Salbung der Götterstatuen und heiligen Steine ^) wie der 
Grabstelen *) zu erklären. Wie die Consecration der Statuen 
überhaupt, so muss aber auch die zu den betr. Biten gehörige 
Salbung im spätem Altertum einen immer mehr magisch-theur- 
gischen Charakter angenommen haben ^). So war denn auch in 
der magischen Telestik die Salbung einzelner Glieder wie des 
ganzen Körpers in Übung, wie aus den Zauberpap3rri zu ersehen 
ist ^) ; und der mehrfach nachzuweisende Zusammenhang der 
gnostischen Bildimgen mit diesen Erscheinimgen lässt wenigstens 
vermuten, dass auch bezüglich der bei manchen gnostischen 
Sekten nachzuweisenden Salbung ein derartiger Zusammenhang 
besteht ^). Wenn uns sodann auch bei einem magischen Exor- 
cismus eine Salbung begegnet ®), so mag zu solcher Verwendimg 
auch der Gebrauch der Salbung als Heilmittel beigetragen haben ; 
denn Besessenheit und Krankheit gingen in einander über und 
andrerseits lässt sich beobachten, dass derartige Heilungen ver- 
mittelst Salbung grade bei Zauberern beliebt waren ^. 



*) S. darüber G. Wolff, Porphyr, de phil. ex oracc haur., addit. 
III de Btatuarum consecrat. 209 ff. 

') Für beides s. Herrmann-Stark, Gottesdienst!. Altert, d. Griechen 
§ 24 n. 16. 

8) S. Wolff 1. c. 164. 209 ff. *) S. o. 104. 

») S. 0. 103 f. 

•) Gross. Par. Pap. 3006 nQos daifiovutiofjiivovg Üißrixsmg ioxifiov, 
iaßdtv Uaiov ofjufaxliovra fisra ßordvrig fiaaii/yCag xal XanofiriTQag JEifiei 
fuja yafixjßovxov dxQoniatov Hyujv etc. 

') Rabulas, Canones für Priester (Bickell, Ausgew. Sehr. syr. K. V. 
232): Die Zauberer u. Beschwörer, diejenigen, welche Amulette 
schreiben u. Männer u. Frauen salben, indem sie sich unter dem Scheine 
der Heilkunst herumtreiben, vertreibet. Isaak v. Antioch., Belehrung 
über den Teufel (Bickell, Ausgew. Gedichte syr. K. V. 153), sagt von 
denen, die das Krankenöl nicht von ihrem Priester, sond. vom Ein- 
siedler erhalten wollen: Nicht wie zu einem Wahrhaftigen gehn sie 
zu dem Einsiedler, sond. sie denken: mag er immerhin ein Zauberer 
oder Schwarzkünstler sein, mir soll er Genesung verschaffen. 

Anrieh, Mysterienwesen und Christentoni. 14 
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All dies jedoch vermag bezüglich des Aufkommens der 
Salbung bei der Taufe keinerlei Resultat zu ergeben. Eine 
kathartische Bedeutung der Ölung vor der Taufe würde zu der 
orientalischen Sitte, dieselbe am ganzen Körper zu vollziehn, sehr 
wohl passen. Allein da nur ein Teil, und nicht die firühesten, 
unsrer Zeugnisse der Ölung einen exorcistischen Charakter bei- 
legen, so wird es kaum angängig sein, das Aufkommen dieser 
Sitte in derartiger Weise zu erklaren. Einen Einfluss von selten 
des gnostischen Bituals anzunehmen, ist kaum minder bedenklicL 
Eine von einander unabhängige analoge Entwicklung in Oross- 
kirche und Gnosticismus , wie solche in manchen Punkten zu 
beobachten ist, wäre auch hier sehr wohl möglich. Sodann 
liefert der Umstand, dass sich die Sitte der Salbung nach der 
Taufe auch in den marcionitischen Gemeinden findet ^), den 
Beweis, dass schon zur Zeit der Bildung dieser letzteren jene 
Sitte in der Kirche eingebürgert war, dass sonach ihr Auf- 
kommen in ziemlich frühe Zeit fallen muss. Sie kann also auch 
von den Gnostikem aus der Grosskirche entlehnt und erst nach- 
träglich in mehr magischer Weise ausgeprägt worden sein. Eben 
diese frühe Entstehimgszeit lässt es als das naheliegendste er- 
scheinen, dass die Sitte, den Neugetauften zu salben, aus dem 
urchristlichen Gredanken des G^albtseins mit heiligem Greiste er- 
wachsen ist *). Der andre Grebrauch, den Täufling vor Empfang 
der Taufe am ganzen Körper zu salben, für den so frühe Zeug- 
nisse wie für den vorigen nicht beizubringen sind, mag vielleicht 
einfach durch die damalige Badesitte veranlasst sein, sofern man 
sich nicht bloss nach, sondern auch vor dem Bade mit öl zu 
salben pflegte '). Solcher ölsalbung eine kathartische Bedeutung 
beizulegen, war in diesem Falle sehr naheliegend. 

3. Nach dem spätem römischen Bitual findet nach dem 
letzten Exorcismus vor der Salbung mit exorcistischem öle ein 

*) Tert., adv. Marc. I, 14 (H, 62 Oehl.) Sed ille quidem (der 
Erlösergott Marcions) usque nunc nee aquam reprobayit creatoris, qua 
SUDS abluit, neo oleam, quo suos unguit, nee mellis et lactis 
Bocietatem, qua suos infantat. 

') Zn beachten ist, wie schon 1 Job. 2, 20. 27 X9^^f^^ gradezu 
als bildliche Bezeichnung des Geistes gebraucht ist. 

•) S. W. A. Becker, Gallus III« 1849, S. 64 f., 75 ob., 85 unt. 
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Berühren von Ohren und Nase des Täuflings mit Speichel 
«tatt, mit dem Spruche: Efieta, quod est adaperire, in odorem 
suavitatis; tu autem eflugare, diabole, adpropinquavit enim Judi- 
cium Dei ! ^). In der antiken Kathartik wurden dem Speichel 
lustrale Kräfte zugeschrieben; insonderheit wird in einer Be- 
schreibung der der Kindertaufe einigermassen entsprechenden 
Amphidromien auch ein Berühren von Stirn imd Lippen des 
Kindes mit Speichel erwähnt ^). Wenn daher auch die Symbolik 
des kirchlichen Brauches dem Neuen Testamente entlehnt ist, so 
wird man doch diese antik-heidnische Anschauung als den Grund 
seines Aufkommens betrachten dürfen. 

Möglicherweise gilt ein gleiches von der in einzelnen Ge- 
bieten des Westens bei der Taufe stattfindenden Ceremonie der 
F u s s w a s c h u n g '), die ebenfalls in der heidnischen Kathartik 
als Lustrationsmittel vorkommt ^). 

4. Vom vierten Jh. ab ist die Sitte allgemein bezeugt, 
den Neugetauften nach erfolgter Chrismation mit einem weissen 
Linnengewande zu bekleiden^); dasselbe wurde die Oster- 
woche über unimterbrochen getragen, und seine Ablegung bildete 
wieder einen feierlichen Akt. 

Schon im alten Athen wiurde dem bei der Einweihung ge- 
tragenen neuen reinen Gewände eine besondre Bedeutung bei- 
gelegt; man pflegte es ununterbrochen zu tragen, imd, wenn es 
unbrauchbar geworden, es aufzubewahren oder in einem Tempel 



^) Muratori, Liturgia Romana vetus, Venet. 1748, II, 996 tangit 
«ingulis nares et aares de spute et dicit eis: £ffeta. 

') Persius, Sat. 2, 81 Ecce avia, aut metuens diyum matertera, 
cunis Exemit puerum, frontemque atque uda labella Infami digito et 
lustralibus ante salivis Ezpiat. 

^) In der afrikanischen, mailändischen u. gallischen Kirche, s. 
Höfling 544 f. 

*) Servius ad Aen. IV, 167 bei dec Ehescbliessung aqua petita 
per felicissimum puerum aliquem de pure fönte, de qua nubentibus 
solebant pedes lavari. 

^) Eine Anzahl Stellen bei Höfling 539 f.; dass das Gewand linnen, 
erhellt aus Hieron., ep. 64, 20 (Mlat. 22, 620) ad Fabiol.: cum parati 
ad indumentum Christi tunicas pelliceas deposuerimus, tunc induemur 
veste linea . . tota Candida. 

14* 
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als Weihegabe darzubringen *). Wer die Taurobolienweihe 
empfangen, trug das blutgetränkte Gewand weiter, um so der 
Kraft der Weihe stets versichert zu sein *). Wenn die christ- 
lichen Neoph3rten sich acht Tage lang nicht zu waschen pflegten '), 
und wenn es zu Augustins Zeit in Afrika, wo die Fusswaschung 
bei der Taufe üblich war, für ein schweres Vergehen galt, wenn 
der Neugetaufte während dieser Zeit den Erdboden mit blossen 
Füssen auch nur berührte^), so sind dies Ansätze zu derselben 



*) Aristoph., Plut. 842 ff. : Th TQißtaviov Sk xl durarat nQog xov 
&e6v *'0 ifiQii fiera aov tb naidaquiv xovtC; ifiqdaov, — Kai xoHx* ava- 
^r^atav tlQ^ofiai nQog xov ^eov, — Mdiv ivsfim^&ris <^^t' iv avxt^ xä 
MiyaXa ; — Schol. (ed. Dind. IV, 1, 262) i&og ^v, iv ols xis Ifimloig 
fivfi&€lri, eig S-eov xivog xavxa dvaxi&ivaif wansQ Srjkot xal Mildvd-iog iv 
x^ negl fivaxriQtttjv „ndxQiov iaxi xaTg &eatg dvuQovv xa\ xag axoXag 
xovg /Ävaxag, iv olg xvxoi^v fjivri&ivxeg**, — ^vu)i dh xag xotavxag axoXäg 
(tg xixvatv amxQyava (pvXdxxovai. xa&agal 6k ndvv vnaQxovai xal 
viai, — 6 fivovfisvog x6 tfiaxiov, o itf6^i iv xy fivrjaei, ovdinoxi ans- 
6v€xo, fiix9*^ ^^ xeXiwg d(pav$a&j dwqqviv. Sollte Apollod. III, 5, 1 
Dionysos £^; KvßsXa dtpixvelxai * xdxsZ xad-ag&ilg vnb *Piag xal xag 
xsXexäg ix/iad-wv xal Xaßuv naq* ixe^vrjg xrjv axoXriv inl ^Ivdohg 
^nsfyixo auf einen entsprechenden Ritas der Mysterienfeier zu be- 
ziehen sein? ') Vestem mutare, s. o. 52, 1. 

>) So zuerst Tert., cor. mil. 3 (I, 421) exque ea die lavacro quoti- 
diano per totam hebdomadem abstinemus. Im Orient ist diese Sitte 
streng durobgefiihrt worden und hat später dazu geführt, dass in dem 
solennen kirchlichen Akte, in dem 8 Tage nach der Taufe dem Täufling 
die Taufkleider ausgezogen wurden, auch eine Waschung desselben 
durch den Priester stattfand, um die Reste von Taufwasser u. Ol zu 
entfernen. Goar, £uchol. 303 /U€*' xifiiQag knxa ndXiv tpigovaiv avxb 
iv tJ ixxXria((f Big xb dnoXovaai, 304 der Priester Xaßwv anoyyov 
xaivbv fi€xä vSaxog dnoanoyyC^Bi xb nQoöoinov avxov abv xy xifpaX^ xal 
xb axfj&og xal xä Xomd. Ordo solutionis cinguli apud Maronitas, Den- 
zinger, Ritus orientalium I, 359 : scito, quod post sacram. confirmationis 
et baptismi non abluunt puerum statim, sed is suis vestibus indutua 
remanet 7 dies, quin tangatur a suis parentibus propter chrisma. Da- 
nach adducitur in ecclesiam et sacerdos exuit eum vestibus suis et in 
baptisterio abluit illum. Derselbe ordo apud Coptitas, 1. c. 214, lavat 
pueros et omnes illorum vestes abluit; apud Jacobitas, 1. c. 327, wo. 
nur Hände u. Füsse gewaschen werden. 

*) August., ep. 55, 19 (Mlat. 33, 221) ut gravius corripiatur qui 
per octavas suas terram nudo pede tetigerit, quam qui mentem vino- 
lentia sepelierit. 
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superstitiösen Vorstellung. In der Mysterieninschrift von Andania 
ist für die Mysten ausdrücklieh weisse Kleidung vorgeschrieben *), 
woraus wohl ein Schluss auf die Eleusinien und die nach deren 
Muster organisirten Mysterienfeiem gestattet ist. Die in die 
Isis-Mysterien Eingeweihten trugen weisse Linnengewänder % und 
so wird auch das neue Linnengewand, mit dem der Myste vor 
dem Weiheakt bekleidet wurde*), von weisser Farbe gewesen 
sein. Ausserdem fand in den Isis-Mysterien eine symbolische 
Bekleidung des Mysten mit verschiedenen Gewändern statt '). 

In den verschiedensten Mysterien sehen wir also in ver- 
schiedener Weise auf die Kleidung Gewicht gelegt Und so ist 
es durchaus natürlich, dass auch die entsprechende christliche 
Sitte eine selbständige Gestaltung dieses Brauches darstellt; ver- 
anlasst ist dieselbe natürlich durch die neutestamentlichen Ge- 
danken des hochzeitlichen E[leides und des in der Taufe symboli- 
sirten Abthuns des alten und Anziehns des neuen Menschen. 

Mit der Bekleidung mit weissen Gewändern ist in den 
meisten orientalischen Liturgieen eine Bekränzung verbunden^). 
Daneben begegnet eine weisse od^opt]^ wohl eine Stimbinde, wie 
sie im Altertum z. B. von Priestern getragen wurde *). Bei der 



^) Ed. Sauppe 4 ixovtto rov ilfitniafibv Uvxov , . . xal al (dkv 
iStcüTUs i/ovrcti /»rcSya X£vsov. Vgl. Arist., sacr. serm. 2 (p. 297 Jebb) 
nXrj&os dv&QtjTiojv Isv/aifiovoüvratv, wie bei dem liQov xa^-aoaiov des 
AsklepioB. 

') Apal., Met. XI, 10 linteae vestis candore puro luminosi. — 23 
linteo rudique me contectam amicimine arrepta mana sacerdos deducit 
ad sacrarii penetralia. 

^) Apul. , 1. c. daodecim sacratus stolis; die letzte hiess stola 
Olympiaca. 

^) Ordo bapt. Coptitarum, Denzinger I, 210 ponenda Corona super 
Caput; id. 221 sac. accipit coronam manu dextra et illam alligat capiti 
ejus. Ordo Aethiopum 231 tum induunt, qui bäptizati sunt, vestem 
albam et coronam super capita sua ex myrtho et palma. Ordo 
Jacobi Edess. 288 imponit coronam sac. Ordo Severi Antioch. 315 et 
Bertis coronat eos. Ordo Basil. M. syr. 326 ponit Coronas super 
capita. Ordo Jacobi Sarug. 349. — Möglicherweise spielt Chrysost. 
auf eine Bekranzung der Täuflinge an, Höfling 543; im spätem griech. 
Ritual findet sich eine solche nicht. 

*) Ps.-Athan., serm. in sanct. Pascha 5 (28, 1080) o^ovri Xivxii, die 
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Feier der Mysterien trugen die Eingeweihten Kranze; in den 
Demetermysterien waren es Myrthenkränze ^). Daneben findet 
sich die Stimbinde^). Auch hier scheint die Verleihung des 
Kranzes einen solennen Akt der Weihe gebildet zu haben '). 

Allgemein verbreitet ist die Sitte, dass die Neugetauften 
eine brennende Kerze oder Fackel in der Hand tragen, 
zumal wenn sie in Prozession — qxxnaytoyiay d</dovxlcc — in 
die Kirche einziehn, wo die Gemeinde ihrer harrt *). Eine feier- 
liche, zugleich mit der Bekleidung erfolgende, Darreichung dieser 
Kerzen ist zwar erst für eine viel spätere Zeit bezeugt, wird aber 
wohl auch für das vierte und fünfte Jh. anzunehmen sein. 

In ihrer sacralen Verwendung ist die Fackel eine Ver- 
körperung der dem Feuer innewohnenden Kraft der Reinigimg 
imd infolgedessen eine stetige Begleiterin des Sühncultus ^). 



xa&tt7i€Q iuiiri/iia Tifv xtfpaXriv SutöipiyyH^ hernach als tov nvevfjutros 
axiiptxvog bezeichnet. 

^) Schol. Aristoph. Ban. 333 (lY, 2, 52 Dind.) ftvgaiv^ arnpavt^ 
iampavovvTo ol fiifimifiivot, Schol. Soph. Oed. Cd. 681 (I, 69 Ehnsl.) 
ifaal ras ^eas avS-tvaig firi x^x^ff^ui, dXXa xal raig d'iafioipoqta^ovöais 
Ttjfv x(Sv dv&ivtov ajiifdvfov antiQriad-M XQ^^^'^' ^ ^* *'lötQog, jijg /tr^fifi" 
TQos ilvttt arififia irjv fivQQtvnv xai rriv OfiClaxa * xal tov UQOtpdvrr^ ik 
xal ras UQO<pavT£iag xal rov 6q6ovxov xaX ras äXXas liQfCag fivQQivrig 
flX^tv tn^ffavov, Harpokrat., s. v. Xivxri: ol ra Baxx^xh rtXovfiivoi r^ 
Xivxrji axiifovtttt Sik ro x^^^^ itvav jo tpvrov. Apnl., Met. XI, 24 
Caput decore corona cinxerat palmae candidae. 

') Mysterieninsohr. v. Andania 3 Sanppe aufpavovs Sk ixovTta ol 
fjihv liQol xal legal niXov Xivxov (Eopfbinde), rtSv ^k reXovfi^vejv ol TtQtth- 
TOfivarai axXiyyCSa • orav 6h ol UqoI nagayy^XXwm, rttfi filv arXiyy(6a 
dno&^a&otaav, OTBfpavovaS-oHfav 6k ndvtfs Sdipvq. 

*) Theo Smym., oben 25, 1, HXos rrfg inonrelas dvdöiaiq xal 
arififidrmv ini&iais. Grabsohrift einer Hierophantis in Elensis^ 
^E(prifji€Qls dQxauiX. 1885, 149 "H n xal IdvrtavTvov ofiov Kofifioi^ ßaai- 
Xifas jiQx^h^ TtXiTtSv iarefpe /jtvarmoXovg, Grabschrift der Praxagora 
in Eleusis, ibid. 1888, 75 !4XXd fii xal naiSwv xoöfi^t x^Q^S, oV ro ngo^ 
fivatfSv "AXXwv iv reXnats ar^fifia xo/xaiai d-iaav, 

«) S. d. Stellen bei Höfling 543. Dazu Ps.-Athan. (s. o. 213, 5) 19 
X^Iq Ttis xaxa tov iutßoXov vixrjs 7T€Qi(p^Q€i rä fifivvfjtara , als Xafinag 
rrjg x^9'^^S gedeutet. 

'^) Diels, Sibylliniscbe Blätter 47 f.; üsener, Weihnachtsfest 312, 
28. — Claudian, de sexto Honorii consul. 324 Lustralem sie triste 
facem, cui lumen odorum sulphure caeruleo nigroque bitumine fumat,. 
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Daher der aUgemeine Gebrauch der Fackel bei der Mysterien- 
feier ^), so dass dieselbe in der Kunst das stehende Attribut der 
Mysteriengottheiten bildet, zumal der des eleusinischen Götter- 
kreises. In den auf die Mysterien bezüglichen Lustrations- 
darstellungen finden wir mehrfach brennende Fackeln ^) ; bei dem 
Bitus der Verhüllung hält der Myste eine nicht brennende 
Fackel im Arm ^), die wohl nachher entzündet wurde. In der 
Ton Apulejus geschilderten Isis-T^ozession befindet sich „eine 
grosse Schaar, lucemis, taedis, cereis et alio genere facium die 
G^time des Himmels versöhnend''^), und nach vollendeter 
Weihimg wird der neue Isis-Myste den Eingeweihten im Tempel 
bekränzt^ mit der heiligen Stola und einer brennenden Fackel 
in der Rechten vorgestellt ^), ähnlich also wie die Neophyten 
der in der Kirche harrenden Gemeinde. Dass man sich bei der 
Aufnahme dieses Brauches in die Tauffeier der ursprünglich 
kathartischen Bedeutung desselben bewusst gewesen sei, ist 
nirgends bezeugt imd wird auch durch seine Stellung in der 



circnxn mexnbra rotat doctns pnrganda sacerdos, rore pio spargens. 
Juven.) Sat. II, 157 cnperent lustrari, si qua darentur sulphura cum 
taedis. Tib., EL I, 2, 68 et me lustravit taedis. Ov., Metam. YII, 252 
Medea multifidasque faces in fossa sanguinis atra tingit, et infectas 
geminis accendit in aris, terque senem flamma, ter aqua, ter sulphure 
lustrat. Serv., ad Aen. YI, 741 in sacris Liberi tres sunl istae purga- 
tiones, aut taeda et sulphure purgantur aut aqua abluuntur aut aere 
ventilantur. — Zosimus II, 5, 8 beim grossen Saecularfest in Bom ot 
6txanivtB av^Q€S inl ßr^fitnog xa&rjfÄivoi r^ ^'^fitp SutvifjLovtai ja 
xaS'dQff ta' ravra ^i iariv ^q^€s xal S-iTfyv xal aüfpakrov, 

1) Vgl. Schol. Soph. Oed. CoL 1047 (I, 78 Elmsl.) rä negl 'EXev- 
atvut uiQH ifftial, xal itri Xa/nndaiv dxraTs, rdts l«fina6ivo^ivatg xal 
xtttaXafAnofiivaig xal St^Sovxovfiivaig vno rijs fivCTucrjs ifXoyög xal rwv 
Uqwv SqSfov, Erwähnung der Faokeln in den Mysterien des Alexander 
y. Abonot., Lucian, AL 39 (II, 84 Bekk.) u. in der Feier im alexandrin. 
Koreion, Epiphan., haer. 51, 22. 

') Lovatelli'sohe Darstellungen (s. o. 28, 2) Tab. 4, 2. 4; Lustra- 
tionsdarstellung d. Gazette arch^ol., s. o. 27, 2. Vgl. die Opferung 
eines Ferkels, wobei 3 brennende Fackeln in den Boden gesteckt sind, 
bei Heydemann, Griech. Vasenbilder XI, 3. 

») Lovatelli, Tab. 2, 2; 4, 1. 2. 4. 

^) Apul., Met. XI, 9. — XI, 24 manu dextera gerebam flammis 
adultam facem. 
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Tauffeier nicht wahrscheinlich gemacht. Zwar hat sich bei der 
Lichterprozession der römischen Bittgange, in der die brennende 
Wachskerze an die Stelle der im heidnischen Sühnbrauch üblichen 
Fackel getreten war, das Bewusstsein der lustralen Bedeutung 
des Lichterglanzes auch in der Earche sehr lebendig erhalten i). 
Allein in den Mysterien war die Verwendung der Fackel 
schliesslich eine so allgemeine und vielseitige geworden, dass 
schon dort ihre lustrale Bedeutung wohl vielfach verblasst war*). 

5. Endlich kann hier die Sitte in Frage kommen, den 
Neophyten eine Mischung von Milch und Honig, lactis et 
mellis concordiam, zu reichen'). Dieselbe begegnet ims zuerst 
bei TertuUian und Clemens von Alexandrien; allein die That- 
Sache, dass sie nach des ersteren Zeugnis auch bei den Marcio- 
niten üblich war *), weist ihre Entstehung wohl einer erheblich 
früheren Zeit zu. Ständig erhalten hat sich dieselbe im Abend- 
land und in der aegyptischen Kirche, während sie im übrigen 
Orient zur Zeit des Hierohjrmus *) nicht resp. nicht mehr — 
Hieronymus scheint letzteres anzunehmen — bestand. Man mag 



^) S. Usener, Weihnachtsfest 811 f. u. die Benediktionsformel für 
die Kerze, n. 27. 

^ Vgl. %. B. das dacibus taedis agmina festa in der oben 50, 8 
mitgeteilten Inschrift. 

°) S. die Stellen bei Höfling 545 f. Dazu Can. Hippol. 144 sq. 
Achelis; Aegypt. E. 0. 46 (beides S. 100 f. bei Achelis 1. c). Die 
Aegypt. K. 0. sagt ausdrücklich: M. u. H., die gemischt sind zur 
Erfüllung der Yerheissungen (S. 100). Es muss also auf einem Fehler 
im Text od. in d. Übersetzung beruhen, wenn es heisst: „die Diakonen 
mögen den Becher nehmen . . . u. ihnen das Blut Jesu Christi geben, 
und den mit der Milch und den mit dem Honig (S. 101). Wenn 
Hieron., der Dial. adv. Lucif. 8 (Mlat. 28, 172) von lactis et mellis 
praegustare concordiam spricht, Comment. in Jes. ad 55, 1 (24, 549) 
6agt : Lac significat innocentiam parvulorum ; qui mos ac typus in occi- 
dentis ecclesiis hodie usque servatur, ut renatis in Christo vinum 
laoque tribuatur, so erklärt sich diese Ausdrucksweise daraus, dass 
der Honig in der Milch enthalten war, und führt nicht zu dem 
Schlüsse Höflings, dass M. u. H. unter den Wein gemischt waren. 

*) Adv. Marc. I, 14, s. o. 210, 1. 

*) S. vorvor. Anmerkg. 
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yermuteiiy dass dieser Trank ursprünglich die Stelle des Wein- 
genusses bei den Neophyten vertrat und erst später, als die 
Elemente als solche wegen der ihnen zugeschriebenen Kräfte 
unentbehrlich schienen, beides nebeneinander trat. 

Dem Honig wurden im Altertum sowohl reinigende als er- 
haltende Kräfte zugeschrieben ^). Einen kathartischen Gebrauch 
desselben finden wir in den Leontika der Mithras-Mysterien ; der 
Myste musste hier seine Hände mit Honig waschen, auch wurde 
ihm als Zeichen der Beinigung Honig auf die Zunge gelegt '). 
Allein den christlichen Brauch damit in Zusammenhang zu 
^tzen ^), erscheint kaum angängig; denn einmal schliesst die 
Stellung desselben eine derartige ursprünglich kathartische Be- 
deutung aus, und sodann spielt der Honig hier überhaupt keine 
selbständige Bolle, sondern ist der Milch beigemischt. Auch die 
frühe Entstehungszeit dieser Sitte ist einer Herleitung derselben 
aus dem Gebiete der Mysterien nicht günstig. Den Anstoss zu 
ihrer Ausprägung wird der 1 Petr. 2, 2 ausgesprochene Gedanke 
gegeben haben, verbunden mit dem alttestamentlichen, auf das 
künftige messianische Heil bezogenen ') Bilde von dem Lande, 
das von Milch und Honig fliesst. Die antike Praxis mag in- 
sofern mitbeteiligt sein, als man durch die Opferspenden aus 
Milch, Honig, Wasser, Wein oder einer Mischung dieser Sub- 



*) Porphyr., de antr. nymph. 15 Ki/grirrm T(p fiiXui ol d-ioXoyoi 
TtQbg TtoXkä xal ^latfOQa üv/ußoka ^uc rb ix noXXtav avro awiardvai 
^wafieojv, iml xal xa&aQjixiis kaxi iwa/Attüg xal avvTfiQriTtxijg . . . 
"Orav fikv ovv roig ja uiiovrtxä fivovfiivoig €ig ras X^^Q^^ "^** ^^f'Tog 
fi4Xi vlxpaa&at iy^^uai, xad-agäg H/siv rag x€tQag nagayy^XXovüiv anb 
navxbg XvnrjQov xal ßXanrixov xal fjLvaaqov . . . KaS-aiQOVüi ^k xal r^r 
yXtSaaav T(p fiiXni anb navxbg afiaqrütXoii. — Dien. Ar. ep. 9, 4 (3, 1112) 
xa&aqj ixri afia xal (pQovQfjT txri Svvafug, 

>) So K. Müller, K G. I, 122, wo „Auflegen des Honigs aaf 
die Zunge des Täuflings** aus den Mithras-Myst. hergeleitet wird; 
allein von einem derartigen christlichen Ritus ist m. W. nirgends die 
Rede. 

>) Vgl. Oracc. Sibyll. II, 819 beim Endgerichte werden die Engel 
die Gerechten aus dem Feuer heben dg q^tSg a^ovaCv r€ xal iig Ctoriv 
afxiqifAVOVt Hvd-a n^Xn rqlßog dS-avarog fi^ydXoio d-soto^ xal TQiaaal nr^yatf 
olvoVf fiiXtrog re yaXaxrog. 
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stanzen (/AeXlyigaTOv) ^) an den saeralen Gebrauch von Milch 
und Honig gewöhnt war «). 

IL 

Der EinflusB des Mysterienwesens ist also einmal, wie eben 
gezeigt, aus dem Aufkommen gewisser diesem Gebiete entstam- 
mender Biten zu ersehen; er tritt dann aber weiter vor allem 
darin zu Tage, dass die Tauf- und Abendmahlsfeier in ihrem 
Gesamtvollzuge den Charakter einer Mysterienfeier annimmt. 

1. Diese Entwicklung hat zur Folge, dass manche Ein- 
richtungen, die, auf ihren ersten Ursprung gesehn, mit den 
Mysterien in gar keinem Zusammenhange stehn, nachträglich zu 
teilweise analogen Erscheinungen dieser letzteren in Parallele 
treten und daher mit beitragen, die Feier zu einer Mysterienfeier 
zu gestalten. So musste die Vorbereitung auf den Empfang 
der Taufe durch Fasten, womit sich die Forderung der Ent- 
haltung vom ehelichen Verkehre verband '), als eine Verschärfung 
und Verlängerung der zur Vorbereitung auf die Mysterienein- 
weihung zu beobachtenden Vorschriften *) erscheinen. Insbesondre 
gilt das eben gesagte von dem Umstände, dass die Tauffeier eine 
nächtliche ist. Dieser Praxis liegt der G^anke zu Grunde, 



^) EuBtath. ad Odyss. 10, 519 /nekCxQarov ol naXatol filyfitt tpaal 
fiiXixog xal yaXaxtos ivraijd-a • ol fiivrov xad-^ "Ofiri^ov fJL^XQ^ ^^^ iaagri 
xQäfia fA^kitos xttX vdccrog lo /neX^xQorov oXiaai (Herrmann-Stark, Gottesd. 
Alt. d. Gr. § 25, 18). Solche fi^UanovSa waren bes. im Dienste der 
ünterirdisohen üblich; auch in den Zauberpapp. finden sich mehrfach 
derartige Spenden; vgl. auch bei Porphyr, de phil. ex oracc. p. 158 
Wolff olvov yaXa xal v^atg; ein Geniessen Pap. Berol. I, 20 (bei Parthey) 
Xaßütv To ydXtt ahv r^ fiiXui anonu. 

') Man könnte den Gebrauch von Honig auch dadurch zn er- 
klären suchen, dass bei den Neugebomen auch Honig Verwendung 
fand: Barn. 6, 17 otl nqmov to naiSCov fi^Xin, eha ydXaxri ^Winoi" 
etrai; Tert., adv. Marc. IV, 21 (II, 214 Oehl.) sale ac melle medioatus 
— falls nämlich hier an ein Geniessen von Honig zu denken ist. 

') August., de fide et op. 6, 8 (Mlat. 40, 202) Sine dubio non ad- 
mitterentur, si per ipsos dies, quibus eandem gratiam percepturi suis 
nominibus datis abstinentia jejuniis exorcismisque purgantur, cum suis 
legitimis uxoribus se concubituros profiterentur. 

*) S. 0. 25 f. 
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das Erstehen des Menschen zu neuem Leben mit dem Zeitpunkte 
von Christi Auferstehung zusammenfallen zu lassen; sie beruht 
auf der Sitte, die gesamte Ostemacht in versammelter Gemeinde 
zu durchwachen ^). Aber grade die nächtliche Begehung war 
ein gemeinsames Merkmal sämtlicher Mysterienfeiem und erschien 
als durchaus zum Wesen derselben gehörig. Und zumal als in 
dieser Nacht die Earchen von ungewöhnlichem Lichterglanz er- 
strahlten, musste diese q>ayteivri vv^ *) mit ihrer q>unayo)yia imd 
d(fdovxia im Bewusstsein und Empfinden der Menge ganz von 
selbst in Parallele treten zu den (pioaipOQOi vvyixeg ^) der heidni- 
schen Mysterien. 

Der Eindruck des Mysteriösen wurde verschärft durch das 
geheimnisvolle Dunkel, das infolge der fides silentii über die 
Feier gebreitet war. Das Baptisterium, dessen Betreten den Un- 
getauften strengstens untersagt war ^), und das auch in der Tauf- 
nacht erst betreten wurde, nachdem gewisse heilige Handlungen 
in der Vorhalle vollzogen worden waren &) , musste als ein 
mysteriöses Heiligtum erscheinen, wie andrerseits die feierliche 
Lichterprozession in die festlich erleuchtete Earche, wo die ge- 
samte Gemeinde der Eingeweihten der Neophyten harrte und sie 



*) Tert., ' ad ux. II, 4 (I, 689 Oehl.) solemnibus Paschae abnoc- 
tantem. 

') Greg. Nyss., or. 4 in sanct. Pasch. (46, 681) was wir in der 
vergangnen Festnacht sahen, <pcSg rlv ry rov ttvqos vitpiXi^ 6ia tiSv 
Xafina6wf rifilv iv tJ vvxtI ^qiovxovfiivov, — (pwretvrj vlS rag ix ti3v 
kafinaSwv avyag oQ&qtva^ dxilat rov r^Xiov avfifÄC^aaa, Greg. Naz., 
or. 45 in sanct. Pasch. 2 (36, 624) 17 x^^s Vf^''^ lafinQoipoqCa xal ipo)- 
raytayCtt, ?v i^iq n xal ör^fAoaCq (fwiarrjattfud^a . . . ^ailßiXeZ r^ nvql 
rrjv vvxTK xccrafponiCovTis \ or. 44, 5 (608) lega vv^ xal Sq^ov^Ca, 

^) Arist., Eleusin. or. (259 Jebb); vv^v iv dQyfvaTg^ Epitaph eines 
elensin. Hierophanten^ ^JEtprifi, dqx, 1883, 79. 

^) Conc. Araus. I can. 19 (Mansi VI, 485) ad baptisteriam cate- 
chumeni nunqnam admittendi. Sehr streng wurde die entsprechende 
Vorschrift in Elensis darohgefahrt. Staatssklaven, die im Weihetempel 
Bauarbeiten auszufahren hatten, mnssten erst auf Staatskosten ein- 
geweiht werden, C. I. A. II, 834 c 1. 24 riSiv Srifioalmf ifjivrjaafiiv nivtB 
ttv6 Qag xohg iv j^ liQ<ß dvaxad-alQovtag, cf. 834 b col. 2 1. 71. 

') Cyr., cat. myst. 1, 2 dnotay^ im nQoaavXtov rov ßannarriqCov 
» iv r^ i^ajTBQixtp otxtp 1, 11. 
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unter Hymnengesang und sonstigen Freudenbezeugungen empfing ^), 
und das daran sich schliessende solenne Abendmahl den Ein- 
druck einer auf die Weihung folgenden Epoptie hervorrufen 
konnten. Dazu die vorher nur unvollständig bekannten feierlichen 
Formeln und Biten, über welchen — wenn nicht immer that- 
sächlich, so doch der allgemeinen Empfindung nach — der 
Schleier des Geheimnisses lag: es musste dies alles dazu bei- 
tragen, in den durch die festliche Erregimg zu solchen Gefahlen 
praedisponirten Gemütern den Eindruck des Mjrsteriösen hervor- 
zurufen. 

2. Das Abendmahl hat sich nach seiner rituellen Seite 
nicht in der Weise wie die Taufe zu einem Complex relativ 
selbständiger Akte entfaltet; den Mysterien entstammende Biten 
sind daher hier nicht nachzuweisen. Umsomehr aber ist die 
ganze Feier ihrem Grundcharakter nach zu einer Mysterienfeier 
geworden. Die häufige Bezeichnung derselben als q>qL%TOv und 
q>oßeQdv fivaz'^Qiovy q>Qi%(adeaTaTri dvaia und dergleichen *) und 
die Forderung des Chrysostomus iv&a (ÄvaTtiQia TCoXXri aiyri 
zeigen deutlich, welche Stimmung diese Feier beherrschte und 
welche Seiten des religiösen Gefühlslebens in ihr erregt wurden 
— eben solche Gefühle und Stimmungen, die den Mysterien 
ebenso charakteristisch wie der urchristlichen Abendmahlsfeier 
fremd sind. 

Solchem Charakter der Feier entspricht die strengste Aus- 
schliessung jedes Uneingeweihten. Dieser Brauch wurzelt einer- 
seits in der urchristlichen Sitte, sofern hier die Agape als ein 
wirkliches Mahl naturgemäss in geschlossenem Kreise gehalten 
wurde '). Seine spätere Ausgestaltung erweist sich jedoch deutlich 
als von dem Gesichtspunkt des Mysteriums bedingt Wenn es 



^) Greg. Naz., er. 40 in sanot. bapt. 45 (36, 425) 17 xlfulfif^la, 
fied'* tig ^ex^^H» "^VS ixetO^ev vfivt^Cag nQooiftiov, Chrysost., hom. 50 
de utilit. legend. (Mayer 218) danaa^oX xal (fiXCai xal 7fBQi>nXoxa\ rwv 
d^tX(ft5v To ohstov fiiXog iniyiVduaxovTOjv. 

^) Am häufigsten sind solche Epitheta bei Chrysostomus. tpQixrif 
ixnXrj^is, d-dfißog, (poßos, aiton^ zur Gharakterisirung der Stimmung bei 
der Mysterienfeier s. 0. 33 f.; dazu Arist., or. Eleus. (p. 256 Jebb) 
(fQixfodiaxKtov xai (paidqoxaTov vom eleusin. rifi€vog, 

') S. 0. 127. 
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heiset: „wenn ein Uneingeweihter verborgener Weise am Abend- 
mahl teilnimmt, so bringt ihm der Genuss ewige Schuld, weil er 
teilnahm an dem, woran er nicht durfte" *), so tritt darin die 
antike Anschauung zu Tage, dass die Teilnahme eines Unein- 
geweihten an der Begehung der Mysterien ein furchtbarer Frevel 
gegen die Gottheit sei, der z. B. in Eleusis mit dem Tode ge- 
ahndet wurde ^). Daher denn die Musterung der Eintretenden 
durch den Diakon '), die Schliessung und Bewachung der Thüren 
während der heiligen Handlung ^), daher endlich die Einleitung 
derselben durch den feierlichen Ruf juij tiq twv YXXTrjf^oviiivwv, 
lÄTq tig TWV ä'AQOW/divwv, (tii^ tig tcov anlatcüv, fiij Tig tcov 
etegodo^wv *), eine Formel, die möglicherweise in den Mysterien 
ihr Analogen hatte *). 

Eben dieser Gesichtspimkt hat weiter dazu geführt, dem 
Altarraum, in dem das „schauervollste Mysterium" sich vollzog,, 
eine immer grössere Heiligkeit beizumessen, entsprechend dem, 
auch in baulicher Hinsicht der Apsis der christlichen Kirchen 
verwandten, AUerheiligsten mancher Mysterientempel, in dem die 
Götterbilder standen '). Daher das Verbot, den Altarraum zu 



») Const. Ap. VII, 25 (p. 849 Anal.). 

') Liv. 81, 14 zwei Acamaner deshalb tanquam ob infandum 
scelus interfecti suut. 

«) Didasc. II, 57 (p. 279 Anal.) riSv Smxovm . . . %xiQog Uto^ 
aTfixiro) nqog rriv nvkrjv d-Btofi^vos rovg iiaiovras. 

*) Const. Ap. II, 57 (p. 122) ipvXcujiad^wfav al d-vQai, /uij rig 
aniOTog iiaikd-oir ^ afjLvriTog\ VIII, 11 (p. 399); vor dem Credo ruft der 
Diakon rag ^vQag\ Lit. Basil. 79b, Chrys. 90a Swains. 

») Const. Ap. Vin, 12 (399); vgl. die übrigen Litt. 

^) Lucian berichtet Alex. 38 (II, 84 Bekk.) von den Myst. des 
Alex. V. Abonot.: ivdhg iv dg/^ üiXaaig iytvno, xal 6 fikv riydro 
X4ytov • 1^ ;^^«yT*«roi5ffI t6 ik nXrj^og änav iniff^fyyiro ' t^ta^Entxoih' 
QilovgX Da Luc. von der vorher berichteten 7tQ6QQTiaig sagt: äam^ 
^&rjvriai, so mag auch hier eine heilige Cultformel parodirt sein. Auch 
Verg., Aen. VI, 258 *prooul o procul este, profani' conclamat vates, 
Hotoque absistite luco' lässt auf eine solche Cultformel sohliessen. 

') Der Mysterientempel von Samothrake hatte eine halbkreis- 
förmige Apsis. S. Conze, Hauser u. Niemann, Archaeolog. 
Untersuchungen auf Samothrake I (1875), 69 f. u. Taf. 11 u. 17—21 ;. 
II (1880), 29. Der Tempel von Hierapolis hatte dn um einige Stufen 
erhöhtes Allerhüiligstes, das nur auserwählte Priester betreten durften;. 
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betreten, und die Abgrenzung desselben gegen die übrige Kirche 
durch Vorhange 1), Einrichtungen, wie sie ähnlich in Mysterien- 
tempeln vorkommen. 



Achtes CapiteL 
Die antike Kathartik im Christentum« 



Des öftem ist bei Gelegenheit der Besprechung der Mysterien- 
weihen die Bede gewesen von den einen wesentlichen und höchst 
wichtigen Bestandteil derselben bildenden Beinigungen und Süh- 
nungen und von den ihnen zu Grunde liegenden Vorstellungen, 



Lucian, de Dea Syra 31 ivdoB-tv 6k 6 vribg uvx dnloog lariv, dlia (v 
avT(p S-aXafJLog aXkos^mnoCrijai, ' S-vQr^ai, dk ovx rjaxtirai, dkl* ig dvrCov 
anag dvanintarai. Auch m Eleusis wird ein solches Allerheiligstes 
anzunehmen sein. Vgl. die Grabschrift eines Hierophanten, ^JEfprifjuglg 
dg/, 1883, 79 tj /ivarai, rore fx itder* dvaxroQov kx ngotpavivta vv^tv 
iv dqykvaig, cf. Pollux, Onomast. I, 9 Bekker ti fiivroi xaC n j^oi^/ov 
■aßarov itij rov Uqov, jovto xal aduxov tinoig . . . xai dS-iarov xal 
dvdxTOQov. Aelian, apospasm. 10 tad-tl iavrbv ipiqojv eig t6 fiiyaqov 
'(in Eleusis); tv&a dr^nov jtß fih' hqoifdvrrji fjLovt^ naQ^kd-tlv S-€f4,a6v ^v 
XftTtt Tov Trjg TsUTTJg vofiov, ixelvtp 6k ovx i^^v, 

^) Greg. Naz., or. 43 in laud. Bas. M. 53 (36, 564) Kaiser Valens 
€ta(o TOV naQantxda fjiarog iavrbv inotr^aaxo etg re otpiv ^A^£ xal 
Xoyovg, Ghrys., in Eph. hom. 3, 5 (61, 29) ixtp^gofiivrig Trjg ^valag xal 
TOV Xq^otov Tid-vfjiivov . . . oTav dxovarjg „^trj&dSfjiev ndvxig xoivy", 
■oTav I6rfg dvtXxofjL^a Ta dfAipCd-vga, dann glaube, dass sich d. Himmel 
öffne ; Gyr. AI., in Job. 2, 24 fAav&aviTtaaav ol rtSv . . fivOTriQtotv TUfiCai, 
firj TiQotoQov Tüiv IcQüiv X aT aniT aa fAUT uiv elato nouZöS-ai tov avd-QtoTiov, 
Synesius, ep. 67 ad Theoph. (66, 1420) iv/rj xal TQdneCa xal xutu^ 
niTaafjLa fjLvaTixov. Gan. Hipp. 188. 210 Achelis yelum. Arabische 
Didasoalia 35 (bei Funk, Die apostolischen Gonstitutionen 1891, 226) 
an dem Altar seien Vorhänge aus reinen Stoffen, und es gehe die 
Scheidewand herum; 38 (233) der Bischof soll die Liturgie abhalten, 
während der Vorhang heruntergelassen ist. — In Mysterien Themist. 
(s. 0. 33, 2) dvanttdaag tu nQonvXaia tov v€bj xal Tovg ^''^(ovag ntq^- 
<fT€lXag TOV dydXfjLaTog. Apul., Met. XI, 20 vehs candentibus rednctis 
in diversum Deae conspectum appreoamur. 
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d. h. also von dem Gebiete der Kathartik. Das gesamte 
Altertum hindurch haben die Mysterienfeiem den bedeutendsten 
Concentrationspunkt ritualer Reinigungen gebildet und sind für 
die Entwicklung der kathartischen Vorstellungen von hervor- 
ragender Bedeutung gewesen. Aber die Kathartik beschrankt 
sich nicht auf sie, sondern ist von viel umfassenderer Verbreitung 
gewesen. Nicht nur ist das gesamte Sacralwesen von ihr durch- 
setzt; sie begleitet auch das häusliche Leben des antiken 
Menschen von der Wiege bis zum Grabe. 

Es ist von vornherein zu erwarten, dass derartige Gebräuche 
imd Anschauungen um so leichter in die christliche Sitte über- 
gehen konnten, je enger sie mit den stehenden Sitten und Ge- 
wohnheiten des täglichen Lebens verwachsen waren. Darum 
steht weiter zu erwarten, dass es die gewöhnlichen Volkskreise 
gewesen sein werden, in denen sich diese alten Sitten imd Vor- 
stellungen mit Zähigkeit gehalten und christlich umgebildet haben, 
und dass sie erst nachträglich teilweise gerechtfertigt worden sein 
imd zu kirchlichen Riten und Satzungen sich verdichtet haben 
werden. Darum sind auch diese letzteren ihrer Mehrzahl 
nach späteren Datums, während die in ihnen zum Ausdruck 
gelangenden Vorstellungen schon seit viel längerer Zeit dem 
Gemeinchristentum eigen gewesen sein können. 

1. Schon Tertullian erwähnt den Brauch, vor Verrichtung 
des Gebetes die Hände zu waschen und das Oberkleid 
abzulegen. Er bezeichnet beides als sinnlose Superstition, durch 
die sich die Christen den Heiden gleichstellen ^). Später jedoch 
machen die Apostolischen Constitutionen, die Aegyptische Kirchen- 
ordnung imd die Canones Hippolyti solches Händewaschen dem 



^) Tert., de or. 13 (I, 565 Oehl.) qaae ratio est, manibus quidem 
ablutis, spiritu vero sordeute orationem obire? — hae sunt verae 
inunditiae, non quas plerique saperstitiose curant, ad omnem 
orationem, etiam cam a lavacro totius corporis veniunt, 
aquam sumentes. ibid. 15 (566) hujusmodi non religioni, sed super- 
stitioni deputantnr, affectata et coacti et curiosi potius quam rationalis 
officii, certe vel eo coercenda, quod gentilibas adaeqaent. at 
est qaonmdam expositis paennlis orationem faoere; sie enim 
adeaut ad idola nationes. Zu letzterm vgl. bes. Plotin, Enn. 
I, 6, 7 0. 203, 7. 
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Gläubigen ausdrücklich zur Pflicht ^). Ja letztere Schrift sieht 
sich veranlagst, zu erklaren, eine Waschung des ganzen Körpers 
sei nicht nötig, es genüge, die Hände zu waschen^); man sieht 
daraus, wie die in Yolkskreisen herrschende kathartische Super- 
stition zum Teil offiziell recipirt» zum Teil aber auch eingedämmt 
worden ist Dieser Sitte ist die andre, vom vierten Jh. ab zu 
verfolgende, nächstverwandt; vor dem Betreten der Earche, zumal 
aber vor dem Genuss des Abendmahls, die Hände zu waschen >), 
zu welchem Behufe sich in den Vorhöfen der Kirchen Lauf- 
brunnen oder Wasserbehälter befanden *). Chrysostomus erklärt 



*) Const. Ap. VIII, 31 nag ntaxbg ^ Tuari] Mai&€v dvaaraVTSg i^ 
vTivov TiQo rov Mgyov inireXiaat vtiffufiivoi nQoa^vxlo^toaav, Can. 
Hipp. 241 p. 130 Achelis Christianas lavet manus omni tempore, 
quo erat ; 223 sq. p. 124 primum eo tempore orent, quo a somno snrgunt 
matutino. quando autem orare volunt, manus lavent. Aeg. K. 0. 62 
(p. 124 Achel.) alle Gläubigen mögen, wenn sie am Morgen aufgestanden 
sind, bevor sie irgend etwas berühren, ihre Hände waschen und 
beten; 62 (p. 130] wenn du dich um Mittemacht auf deinem Bette 
erhebst, so wasche dich und bete; du sollst dich aber mit reinem 
Wasser waschen. 

^) Can. Hipp. 243 p. 130 neque post regenerationem opus est 
lavacro, excepta lotione mannum, nihil praeterea, quia Spiritus s. odo- 
ratur corpus fidelis idqne totum purgat. Vgl. auch ebenda d. Aeg. 
K. 0. 62. 

•) Chrys., in Joh. hom. 73, 3 (59, 399) /«t^ag vmrofjie&tt sfg ixxlri- 
aCav iiaiovreg. t6 fikv ovv dvlnjoig x^qoIv ev^aad-ai diid(poQov\ in 
Mat. hom. 51, 4 (57, 515) iv ty ixxkrjaCif roiovxov oQÖUfjiev ^&og xqutovv 
naQtt roh TtolXoTg, xal onmg fikv iv xa^agoig ilaiX&ouv liLuxrCotg, xal 
ontog rag /elgag vCipixivro; de 2 Gor. 4, 13 hom. § 11 (51, 300) xa&dniQ 
xQY^vag tlvat iv rdig avlaig rwv €vxTriQCwv oXxtav vevofnarai, tva ol 
fxikXovTig €v/€ad-ai TiQOTiQov dnovixpdfxivot, rag jjf^r^a; oürtog avrag €ig 
iv/riv dvoTsCvtaaiv. 12 ov tolfi^g dvCnroig ;(€Q(flv iiaekd-arv sv^aad-ai, 
xalxo^ xal xad-aqag nolXdxig ü^ovreg rag x^^Q^^^f ^^ f^V nQorsQov airäg 
dnonlvvtafiiv v^ari, ovx dvanivo/jiBV iig svxv^- — In Eph. hom. 3, 4 
(62, 28) aga av 'iXoto x^Q^^'^ dvlnroig tj &vaC(^ ngoaik&elv ; ovx tytayi 
oJfiat, dXX^ i^iXotg av firidk oXmg nQoaiX^eiv ^ ^vnaQaig ;^£^(r/r. 

^) Vor. Anm. Eus., h. e. X, 4, 40 im Yorhofe der Kirche zu 
Tyrus stellte Paulinus Uq^Sv xa&a^aiw avfißoXa, xQ^vag avrucQvg lig 
ngoatonov imaxivaCtov rov v€(6, noXX^ r(p x^^f^f^'' "^ov vdfiarog rolg n^qt- 
ßoXtav Uqwv inl ra iato nQotovat rrjv dnoqqvipiv nagixofJiivag^ spez. wird 
39 ein Waschen der Füsse erwähnt. Weiteres beiSteitz, Art. Weih- 
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dieses Herkommen für eio AdiaphoroD, bezeugt aber selber, wie 
ängstlich dasselbe vom christlichen Volke beobachtet wurde. End- 
lich ist der Gebrauch zu erwähnen, dass den Priestern am Altare 
vor dem Vollzug des eucharistischen Opfers durch den Diakon 
Wasser zum Waschen der Hände dargereicht wurde i). 

Diese Gebräuche entsprechen der antiken sacralen Sitte. 
Beim Betreten eines Tempels war Besprengung mit Wasser oder 
Waschen der Hände in den zu diesem Zwecke aufgestellten 
Wasserbecken, auch wohl vorherige Waschung des ganzen Körpers, 
üblich *). Derselbe Brauch wurde vor dem Gebete und vor der 
Opferdarbringung beobachtet '). 

2. Weiter ist hier die das Geschlechtsleben betreffende 
Kathartik in Betracht zu ziehen. Nach antiker Anschauung zog 
Geschlechtsgemeinschaft rituale Unreinheit nach sich, die durch 
ein Bad zu heben war *). Mehrtägige geschlechtliche Enthaltung 
war daher Vorbedingung der Teilnahme an den Mysterienfeiem *). 
Unrein war die Schwangere während der ersten 40 Tage und 
die Wöchnerin 40 Tage nach der Geburt; unrein war das neu- 
geborene Kind, bis es an den Amphidromien durch Herumtragen 
um das Altarfeuer lustrirt war; unrein waren alle, die die 
Wöchnerin berührt hatten, in erster Linie also die Hebamme; 
sie hatten an den Amphidromien eine rituale Eeinigung der 



Wasser in Herzogs Beal-Encycl. XVI*, 701, u. Bingham-Grischovius 
in, 179. 

*) Zuerst bezeugt v. Cyr. Hier., cat. myst. 5, 2. 

*) Lys., c. Andoc. 52 €iafjl»€v eig t6 'EXivairiov, ixe^viifjaTO ix xfjg 
hQäs xiQ^ißog. Justin, Apol. I, 62 die Daemonen ivr^Qynoav xal ^avtC- 
Ceiv iavTovg tovg eig ta Uqk avTfSv inißaivovrag. tikiov 6k xal lov- 
iod^ctt dntovtag nqiv il&elv inl t« Uga iviQyovai. Eurip., Ion 96 
xad^a()aig 6k ÖQoaoig atpvdqavdfi^voi, oreCxeTS vaovg. 

8) Lactant. V, 20 pie se sacrificasse opinantur, si manus laverint. 
Hom., II. w, 303 Händewaschen vor Gebet u. Libation; C, 266 x^Q^^ 
d' dvCnroiatv JtX XtCßnv af^ona olvov a^ofiai, Clem. AI., Strom. IV, 22, 
141 sq. taiirji tot ktkovfiivovg qaal Stlv Inl rag UgonoUag xal rag 
evxäg i^vat. xa&uQovi xal kafinqovg . A 6' vdqrivafiivri xa&aqa xQot 
tVfÄCCT' ^x'^vaa, ^ neveXonri, inl triv evxhv iQX^tai • Trilifiaxog 6k ,x^TQag 
vtipdfjLivog noXtfjg aXbg £i;/€r* "A&rivif (Odyss. 6, 750; ß, 261). 

*) S. o. 26, 1. Persius, sat. 2, 16 noctem flumine purgare. 

Anrieh, Mysterienwesen und Christentom. 15 
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Hände vorzunehmen ; unrein war endlich das Haus oder der Ort, 
wo der Geburtsakt stattgefunden hatte ^). 

Fast allen diesen Vorstellungen begegnet man in der christ- 
lichen Sitte wieder. Die durch den asketischen Zug des antiken 
Christentums bedingte Beurteilung des Geschlechtslebens musste 
das Festhalten an ihnen begünstigen und sie in mancher Hinsicht 
noch steigern. In der griechischen und den orientalischen Kirchen 
haben sie sich im Laufe der Zeit weit fester ausgeprägt als dies 
im Westen der Fall ist. 

Die Beurteilung der christlichen Kirchen als besonders 
heiliger Orte, insbesondre aber die Auffassung der Abendmahls- 
feier als Mysterienbegehung hat zur Folge, dass man nach voll- 
zogener Geschlechtsgemeinschaft die Kirche nicht sofort und nur 
nach einem Reinigungsbade betritt und der Teilnahme an der 
Abendmahlsfeier mehrtägige Enthaltung vorausgehen lässt ^). 



>) S. darüber Welcker, Kleine Schriften III (1850), 197 ff. u. 
Robde, Psyche 360, 1. Censorinas, de die nat. 11 in Graecia dies 
habent quadragesimos insignes; naroque praegnans ante diem quadra- 
gesimam non prodit in fanum; et post partum quae diem quadragesi- 
mum praeterierit, festum solent agitare, quod tempus appellant reaaa- 
Qaxoarov, Eurip., Electr. 659 liy ^Xiovs, iv olaiv ayvevei Xex^- Über 
d. Amphidromien s. o. 175, 5. Suidas, s. v. IdfKfi^QofAiai iv y dnoxa- 
d^alQovrat, ras /eigag al awaxf/dfuevat Ttjg fiauaaetiig. Photius, lex. s. v. 
^dfivogi dfiCavjog ^ nCrra' fio xal iv raig ysv^aeai t(3v naidCwv ravTrji 
XQ^ovai rag oixiag, atg dnilaaiv iaifiovow. Auf der heiligen Insel Delos 
war es verboten, zu gebären; in Epidauros bestand ein besondres 
Gebärhaus, damit der heilige Ort sonst nicht verunreinigt werde. 

*) GregoriuB M., resp. ad interrog. Augustini, epistt. lib. XI, 64 
(Mlat. 77, 1196) Vir cum propria conjuge dormiens nisi lotus aqua 
intrare ecclesiam non debet. Quamvis enim de hac re diversae homi- 
num nationes diversa sentiant, Romanorum tamen semper ab antiquio- 
ribus usus fuit post admistionem propriae conjugis et lavacri puri- 
ficationem quaerere et ab ingressu ecclesiae paululum reverenter 
abstinere. — Hieron., ep. 48 ad Pammacb. 15 (Mlat. 22, 506) tadelt 
die, qui eodem die post coitum (zu Hause) eommunicant et juxta 
Persium ,noctem flumine purgant^ quare ad Martyres ire non audent ? 
quare non ingrediuntur ecclesias? an alius in publico, alins in domo 
Christus est? quod in ecclesia non licet, nee domi licet. Isidor. Hisp., 
de ecclesiast. offic. I, 18, 9 (Mlat. 83, 756) Conjugatis abstinendum 
est coitu plurimisque diebus orationi debent vacare et sie deinde ad 
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Ebenso soll das Fasten, namentlich das der Quadragesimalzeit, 
auch mit geschlechtlicher Enthaltung verbunden sein i). Damit 
hängt die, in der griechischen Kirche zum Gesetz erhobene, Sitte 
zusammen, dass die Frauen während der Menstruationszeit die 
Kirche nicht betreten und zumal an der Abendmahlsfeier nicht 
teilnehmen ^), 

Wie in der antiken sacralen Sitte ist in der griechischen 
und den orientalischen Kirchen der als unrein geltenden 
Wöchnerin das Betreten der Earche untersagt. Die erste der- 
artige Verordnung findet sich in den Canones Hippolyti, dahin- 
gehend, dass die Wöchnerin 20 Tage lang im Falle der Geburt 
eines Knaben, 40 Tage im Falle der eines Mädchens unrein sei ; 
sie ist während dieser Zeit von der Abendmahlsfeier aus- 
geschlossen und darf, falls sie zur Kirche zu gehen wünscht, 
nur den für die Katechumenen bestimmten Platz betreten. Ein 
späterer Zusatz erhöht die Zeit der Unreinheit auf 40 und 80 
Tage 3). Diese Zeiten sind in den orientalischen Kirchen ständig*), 

Christi corpus accedere. Eligendi sunt aliquot dies, quibus prius 
homo continentius vivat, quo ad tantum sacramentum dignus accedere 
possit. 

*) Vgl. Augustin, de fide et opp. 6, 8; s. o. 218, 3. 

*) Dionys. Alex., epist. canon. (Routh, reliq. IIP, 230) die men- 
fitruirenden Frauen werden nicht wagen, ry tqani^rji rj ayitf nQoael&slv 
u. das Abendmahl zu geniessen; sie können für sich beten, ttg ^k ra 
^yia xal ta äyia xvüv ayCtav 6 fir\ ndvrri xa&agbg i/zfjifj xal atofiari n^o- 
ativat xiokv&iiaercii; ähnlich Basil, regul. brevius tract. 309 (31, 1301). 
Gregor. M., 1. c. p. 1194 Mulier dum ex consuetudine menstrua patitur, 
prohiberi ecclesiam intrare non debet. 1195 Sanctae communionis 
mysterium in eisdem diebus percipere non debet prohiberi. si autem 
ex veneratione magna percipere non praesumit, laudanda est; sed si 
perceperit, non judicanda. Spätere Zeugnisse aus der griech. Kirche 
bei Goar, Euchologion 270. 

^) Can. Hipp. 93 p. 88 Achelis Mulieres puerperae non partici- 
pentur mysteriis, antequam purificentur. 94 purificatio earum de eo 
ita Sit: si partus est masculini generis, 20 dies, si feminini sexus, 40 
dies. 95 puerperam non invitent, sed orent ad Deum pro ea, quae 
peperit. 96 quodsi ante purificationem domum Dei frequentare desi- 
derat, oret cum catechumenis, qui necdum sunt recepti neque digni 
habiti sunt, qui cum coetu commisceantur. — 100 p. 90 Mulier, quae 
peperit, stet extra locum sacrum 40 dies, si infans est masculus, 80, 
si est puella. *) Denzinger, Ritus orientalium I, 26. 

15* 
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40tägige Unreinheit auch in der griechischen Kirche Regel ^). 
Nach Ablauf dieser Tage erfolgt nach einem Reinigungsbade der 
feierliche Kirchgang der Wöchnerin mit dem Kinde, und beide 
werden vom Priester unter Gebet gesegnet 2). Die Vorstellung 
der ritualen Unreinheit tritt, in widerlicher Weise mit ethischen 
Gedankengaugen verquickt, insbesondre in den griechischen Ge- 
beten sehr deutlich zu Tage *). Unrein wird auch die Hebamme 
und alle, die die Wöchnerin berühren; unrein wird das Haus, 
seine Bewohner und die es betreten *). Von der Vorstellung der 
Unreinheit der Schwangeren finden sich wenigstens Spuren ^), 



^) Goar, Euchologion 267 ff.; eine Unterscheidung von 40 u. 80 
Tagen habe ich bei Goar wenigstens nicht erwähnt gefunden. 

*) Goar, 1. c. Denzinger I, 192 Kopten; 329 Maroniten; 383 
Nestorianer; 400 Armenier. 

*) Goar 263 svXoytjaov, uyiaaov, xad^dqvaov avi^s tbv ^vnov 
Tov atJfÄttTOS xal rbv antlov Trjg ^l^v/rjg xal d^Ctoaov avrriv Trjg eiaö^ov 
Tov vaov aov. Gebet beim Kirchgang 267, ^^17 xexad-aQ/nivris xal 
XiXov fiivrjg ovarig: rriv öovXriv xaxf^aQiaov dnb ndaijg ufiaqriag xal 
dnb navtbg ^vnov . . , IV« dxardxiinog d$i(od-j fiSTaaj^sTv ttüv dylan^ 
fjLvajriQiwv, — dnonXwov aiTrjg rbv ^vnov tov atafiajog xal rbv 
aniXov xrig rpvxng. Denzinger 193 (Copt.) purifica ac libera eam 
ab omni immunditie, ut digna sit communione sanct. sacramentorum ; 
400 (Armen.) Ghriste, lava inquinamentum corporis et maculam 
animae istius et munda istam et dignifica ingredi. Es kam vor, dass 
sich Priester weigerten, lebensgefährlich kranke Wöchnerinnen während 
dieser 40 Tage zu taufen, welche Strenge durch Staatsgesetz untersagt 
wurde, Welcker, 1. c. 199. 

*) Gebet nach erfolgter Geburt, Goar 262: tiJ dovXr^ aov r^dt 
xal navrl ttp ofx^, ^ lyiwrid-ri tv naidCoVy xal roig dxpafiivoig 
€(VTijg xal totg ivS-d^e eifQcaxo/n ivocg näat, avyx^Q'fl^ov. ort, fiovog 
f/«tff i^ovaCav d(f>i^vai dfiuQT lag. 264 evXoyrjaov xal dyCaaov rag 
dovXag aov raviag rag Xa^ovaag iv rj xvrjaei rijg ^ovXrig aov xal 
d$£(oaov avrag dfxifXTir tag eiaeX&slv Iv r^ ixxXriaCf^ xal fÄiraXaßeiv rdHv 
fivarriQlüJV. Petrus Chartophylax bei Goar 263, 6 iav ywrj y^wriay xal 
iiaiX&biaC rtvtg tig rr\v oixCav avr'^g, wie lange sollen diese vom Abend- 
mahl wegbleiben? — dn oXovadfj,evot iv ry i^fjg nHv uyiaafidrütv ov 
xütXvd^i^aovrai, In der koptischen Kirche war die Hebamme 20, resp. 
40 Tage unrein, Denzinger I, 192 n. 

') Gregor d. Gr. erklärt in seiner Antwort an Augustin (s. 0. 226, 2) 
p. 1193, eine mulier praegnans könne ohne Anstand getauft werden; 
also muss dies zu seiner Zeit controvers gewesen sein. 



229 

Endlich kann man einen Nachklang der Anschauung, dass auch 
das neugeborene Kind unrein sei, in der koptischen Sitte finden, 
nach der am achten Tage zu Hause unter Gebet und Segnung 
-eine Waschung des Neugeborenen durch den Priester bei brennen- 
den Kerzen stattfindet ^), 

Wahrscheinlich hat auf die Gestaltung der kirchlichen Sitte 
auch die Pentateuchgesetzgebung eingewirkt, aus der z. B. die 
80 tagige Unreinheit bei Greburt eines Mädchens stammen wird *). 
Mag aber dies auch der Fall sein, und mögen diese Anschauungen 
und Verordnungen nachtraglich in noch so weitem Masse aus 
dem Alten Testamente gerechtfertigt worden sein, den Anstoss 
und Trieb zu ihrer Bildung hat nicht das Alte Testament ge- 
geben. Die Thatsache, dass die Didascalia die Annahme einer 
Unreinheit iv atpiÖQq) ausführlichst bekämpft, dass die Canones 
Hippolyti der Meinung entgegentreten, die Ehe hindere durch Be- 
fleckung am Morgengebete *), dass endlich selbst ein so superstitiöser 
Geist wie Gregor der Grosse diese Dinge ziemlich als Adiaphora 
betrachtet, zeigt deutlich, dass diese Sitten und Vorstellungen in 
den Kreisen des Volkes aufgekommen und daher in erster Linie 
aus antik-heidnischen Anschauungen herzuleiten sind. 

3. Wir haben eben schon die Vorstellung von der Ver- 
unreinigung des Hauses berührt. Mancherlei Umstände, wie 
Geburt, Todesfall, Gewaltthat machten nach antiker Anschauung 
eine Lustration des Hauses erforderlich*). Ebenso wurden 
Tempel, und zu bestimmten Zeiten Äcker, Felder und Heerden *) 

^) Deozinger I, 192 n. Am achten Tage, in der griechischen 
Kirche dem Tage der Namengebang, findet sonst eine Signation des 
Kindes durch den Priester statt, ohne dass dabei der Gedanke der 
Lustration hervorträte, vgl. Goar 264 f.; Denzinger 267 (Jacobiten). 

^) Levit. 12, 5; hinsichtlich der 40 Tage bei Geburt eines Knaben 
stimmt merkwürdigerweise die jüdische und griechische Sitte überein. 

») Didasc. VI, 27 (p. 336 Anal.). Can. Hipp. 242 p. 130 Achel. 
qui alligati sunt matrimonio, quandocunque a latere uxoris surgere 
velint, orent; conjugium enim non maculat. 

^) Tert., de bapt. 5 (I, 623 Oehl.) villas, domos, templa totasque 
urbes aspergine circumlatae aquae expiant passim. Theophr., ohar. 
16 vom ^HaiSaCfAtav: xal nvxvic dk rrjv olxCav xad^agai S^vog^ *ExdTfig 
ipdffxojv inayayyrjv yeyov^vai. 

*) Heerden Ovid, Fast. IV, 735 ff. 



230 

lustrirt. Die Beinigungsmittel waren verschiedener Art Aus- 
räucherung des Hauses mit Schwefel oder andern suflQmenta 
imd Besprengung desselben mit Wasser vermittelst eines Zweigen- 
bündels scheint das gewöhnliche gewesen zu sein ; in dem Wasser 
war Salz aufgelöst, dem man kathartische Wirkung zuschrieb ^). 
Auch diese Lustrationsbrauche, denen die Volkssitte hohe 
Bedeutung zumessen musste '), sind z. T. christlich umgebildet 
worden. Der Ordo Bomanus erwähnt eine, natürlich lustrale, 
Besprengung von Häusern, Feldern und Weinbergen mit Tauf- 
wasser, das zu diesem Zwecke nach erfolgter Benediction von 
jedermann in mitgebrachte Gefasse gefüllt werden darf *). Aber 
auch eigens zum Zwecke der Lustration von Häusern imd 
Feldern wurde Wasser benedicirt, dem man noch exorcisirtes 
Salz, Wein und geweihtes Öl beimischte; es wurde dann ent- 
weder ausgegossen oder mit einem Bündel Ysop umhergesprengt. 
Der Gedanke der Lustration kommt in den betreffenden Weih- 
gebeten zu sehr deutlichem Ausdruck^). Endlich sei die, local 



*) Ausräucherung Odyss. /, 481 ff. Theokrit, carm. 24, 96 sca&uQtp 

m viVOfÄiarai, d^aXXtp IntgqaCvHv iaufÄ/n^vov dßXaßlg vdtaQ, Propert., 
el. V, 8, 83 dein quemcumque locum externae tetigere puellae suffiit 
et pura limina tergit aqua. 

^) Die Synode v. Ancyra can. 24 (Mansi II, 521) ergreift Mass- 
regeln gegen die etodyovTig rivag ttg rohg iaurdiv ofxovg inl dvivqia^t 
ifaQfxaxHwv ^ xal xad-agaei. 

') Ordo Rom. I, 42 (Muratori, Liturgia Rom. vetus II, 999) nach 
der Benediction des Taufwassers omnis populus qui voluerit accipit 
benediction em in vasis suis de ipsa aqua, antequam baptizentur ibi 
parvuli, ad spargendum in domibus eorum et vineis et campis et 
fructibus eorum. 

^) Benedictio aquae spargendae in domo im Sacramentar. 6e- 
lasianum (Muratori I, 738; dasselbe Gebet 2mal im Sacrament. 
Gregorianum, ibid. II, 226 u. 264, u. im Sacrament. Gallicanum, ibid. 
II, 954) : dies Wasser ad abjiciendosdaemonas morbosque pellen- 
dos divinae gratiae sumat effectus. ut quicquid in loci in domibus 
fidelium haec unda resperserit, careat immunditia, liberetur a 
nozia; non illic resedeat Spiritus pestilens, non aura corrumpens. 
Folgt 739 ein Exorcismusspruch über das Wasser: . . ut ubicnnque 
effusa fueris vel aspersa sivein domo sive in agro effuges omnem 
pbantasiam, omnett inimici potestatem. Darauf 740 exorcismus salis: 
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beschränkte und wohl erst späterer Zeit zuzuweisende, Sitte er- 
wähnt, am weissen Sonntage benedicirtes, in Lämmehengestalt 
gegossenes Wachs zu verteilen, das zur sufimnigatio der Häuser 
verwandt wurde *). 

Insbesondre sind aber hier die kirchlichen Bittgänge zu 
erwähnen, die, wie Usener dargelegt hat*), eine Umwandlung 
alter heidnischer Sühnfeiem darstellen, deren Charakter und 
Bitus sie, soweit angängig, beibehalten haben. 

Das sind zunächst zwei Bittgänge für das Gedeihen der 
Saaten: die in Bom am 25ten April begangene litania major 
und die dreitägige litania minor, auch Bogationen genannt, die 
in den einzelnen Ländern des Westens zu verschiedenen Zeiten, 
in der Himmelfahrtswoche, in der Woche vor oder nach Pfingsten 
gefeiert wurde. Erstere fallt mit den Bobigalien zusammen, 
einem römischen Sühngang, der die Bewahrung der Saaten vor 
dem Brande bezweckte. Die Bogationen entsprechen den Ambar- 
Valien, der allgemein üblichen lustratio segetum, deren Datum 
nicht mehr genauer zu ermitteln ist, vielleicht auch gar kein 
festes war *). Dazu kommt die römische Lichterprozession *), 
luminaria oder candelaria genannt, am 2ten Februar, dem Tage 
von Mariae Beinigung. Der Zusammenhang derselben mit diesem 
Marienfeste ist kein ursprünglicher; schon vor dem Aufkommen 



• . ad expellendas et exciudendas omnes daemonam tentationes. 
Nachdem Salz u. Wein ins Wasser gethan, Gebet, ut ubicumque ad- 
spersae fuerint per angulos domns, nbi inimicus celatus faerit, statim 
corr eptus efifugiat. Darauf geweihtes Öl hineingethan, et sie a d s p e r g i s 
ea cum hyssopo in domo. Vgl. die 741 folgende benedietio aquae 
exorcisatae ad fulgura. 

^) Muratori U, 1004 In cath. ecclesia infra civitatem Romanam 
mane prima sabbato sancto in Lateranis venit archidiaconus in ecclesia 
et fudit ceram in vas mundum et miscitat ibidem oleo et benedicit 
ceram et ex ea fundit in similitudinem agnorum. in Octabas vero 
Pascbae dantur ipsi agni ab archidiacono in ecclesia popnlo, et ex eis 
faciunt in domos suas incensum ad suffumigandum pro quäle- 
cumque eis eveniente necessitate. 

*) Philosophische Aufsätze, E. Zeller gewidmet, 1887, 278—302; 
erweitert, aber mit Weglassung mancher Nachweisungen, Weihnachts- 
fest 293—319. 

*) über d. Rogationen s. Weihnachtsfest 296 f.; über d. Litan. 
major 298 f. *) Weihnachtsfest 302 ff. 
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des letzteren hat die Lichterprozession selbständig bestanden 
und ist erst nachträglich zu der purificatio Mariae in Beziehung 
gesetzt worden. Das Bitual der candelaria lässt mit voller Deut- 
lichkeit den lustralen Charakter derselben erkennen: sie sind 
nichts andres als das alte amburbale, der Bittgang zur Ent- 
sühnung der Stadt, an dem sämtliche Einwohner mit brennenden 
Fackeln teilnahmen. 

Das Ritual dieser drei Bittgänge ist in seinen Grundzügen 
gleich. Die ganze Gemeinde musste sich an ihnen beteiligen; 
man ging barfuss und in schwarzem Bussgewande; ge- 
weihte Asche wurde über die Häupter der einzelnen gestreut 
und Reinigungswasser über sie gesprengt; auch wurde an 
diesen Tagen gefastet Das sind eben die Momente, die dem 
lustralen Charakter der antiken Bittgänge wesentlich sind ^). 
Den candelaria ist ausserdem die brennende Kerze eigen, die 
an die Stelle der lustralen Fackel ^) des heidnischen Sühngangs 
getreten ist und der demgemäss lustrale Ejräfte zugeschrieben 
werden ^). Wie bei der Feier des römischen Saecularfestes 
Fackeln und andre Reinigungsmittel an das Volk verteilt 
wurden*), so wurden in Rom wenigstens diese Kerzen von der 
Kirche geliefert und verteilt*). Endlich ist die eigentümliche 



*) Vgl. Tert., de jejun. 16 (I, 877 Oehl.) Cum stnpet caelum et 
aret annus, nudipedalia denuntiantnr, magistratas pnrpuras ponunt, 
fasces retro avertunt, precem indigitant, hostiam instaorant. apnd 
quasdam vero colonias praeterea annuo ritu saocis velati et 
cinere conspersi idolis suis inyidiam supplicem obiciunt, balnea et 
tabemacula in nonam usque cluduntur. 

*) Über die lustrale Bedeutung der Fackel s. o. 214, 5; dazu Weih- 
nachtsfest 312, 28. 

*) Vgl. in dem Benedictionsgebet über die Kerze, Weihnachtsf. 
311, 27, . . ut in quibuscumque locis accensa sive imposita fuerit, dis- 
cedat et contremiscat ille malignus diabolus et effugiat pavidus cum 
Omnibus ministris suis de habitationibus illis. 

*) Zosim. II, 5, 3 s. o. 214, 5. 

^) Zu dem von Usener beigebrachten Material ist nun noch 
der bei Duchesne, Origines du culte chretien, veröffentlichte Ordo 
Romanus aus dem Codex v. St. Amand hinzuzufügen, IX p. 462: 
Ipsa autem die aurora ascendente procedunt omnes de universas dia- 
conias sive de titulis cum letania vel antiphonas psallendo et cerea 
accensa portantes omnes in manibus per turmas suas et veniunt in 
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Art des Gebetes, die Litanie, eine Nachbildung des Formulars, 
das der pontifex vorbetete ^), und der Weg, den die Prozession 
der litania major einschlug, entspricht genau dem der heidnischen 
Robigalienprozession '). 

Die Einführung der candelaria und der litania major in 
der römischen Gemeinde darf mit hoher Wahrscheinlichkeit auf 
Papst Liberius zurückgeführt werden, während die Rogationen 
erst später aufgekommen sind *). 

4. Anhangsweise noch ein Wort über die Hochzeits- 
riten. Es ist schon bei Gelegenheit bemerkt worden *), dass 
die Hochzeitsfeier nach ihrer religiösen Seite ursprünglich die 
Einweihung der Braut in den Familiencult ihres künftigen Gatten 
darstellt. Die Hochzeitsbräuche sind daher im wesentlichen 
Lustrationsriten, die zum grössten Teil mit den Riten der 
Mysterienweihe übereinstimmen *). Dahin gehört das Reinigungs- 
bad von Braut und Bräutigam und die durch die vannus mystica 
versinnbildlichte weitere Reinigung; die Opferung eines Schafes 
oder Schweines, des gewöhnlichen Lustrationsopfers; die abend- 
liehe Zeit der Feier ; die Fackeln im Hochzeitszuge *) ; der Er- 
lösungsspruch lyvyoy "/axovy evQOv af>ieivov '^ ; dahin endlich die 
Bekränzung von Braut und Bräutigam und insonderheit die 
Verhüllung der Braut mit einem tief herabhängenden Schleier, 
in Rom von roter Farbe und daher flammeum genannt®). 



ecclesia s. Adriani et exspectant pontificem. interim ingreditur pontifex 
sacrario et indait se vestimentis nigris et diaconi similiter 
planitas induunt nigras. deinde intrant omnes ante pontificem et 
accipinnt ab eo singula cerea. Liturgie, dann Prozession zur 
ecclesia s. Genetricis. 

*) Weihnacbtsfest 296. 

") L. c. 299; ein gleiches darf demnach betreffs der Lichter- 
prozession angenommen werden. 

») L. c. 293. 319. *) S. o. 8. 

*) Diels, Sibyllinische Blätter 48, 2; über die Hochzeitsriten vgl. 
W. A. Becker, Charikles IH* (1854), 298 ff. 

•) In Rom war eine Fackel aus lustralem Weissdorn, spina alba, 
wesentlich, purgationis causa, wie Varro ausdrücklich hervorhebt; 
Rohde, Psyche 217, 3. 

'j Derselbe Spruch in Mysterienweihen, s. o. 21, 4. 

•) Verschleierung bei der Mysterienweihe, s. o. 28. Auch die 
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Es ist intressaDt, dass zwei dieser Bräuche, die velatio und 
die coroDatio, zu wichtigen Biten der kirchlichen Eheeinsegnung 
geworden sind. Die Bekränzung, die den Höhepunkt der 
kirchlichen Feier bildet, ist allgemein üblich *); in der griechi- 
schen und den orientalischen Kirchen werden die Kränze acht 
Tage getragen und dann unter Gebet durch den Priester abge- 
nommen *). Die Verschleierung findet sich in der lateinischen 
und manchen orientalischen Kirchen ^), In der griechischen 
Kirche wurden dem Brautpaare beim Eintritt in die Kirche 
brennende Kerzen überreicht, und auch die Priester trugen 
solche *). Dass man diesen Akten lustrale Bedeutung zuge- 



rote Farbe dürfte sich aas dem Zusammenhange mit dem chthonischen 
Cult erklären u. ursprünglich lustrale Bedeutung haben : in Samothrake 
n€()l rriv xoiXCav ol fiifAvrifxivoi laivCag anrovoi noQfpvgag, auch noQ' 
(pvQCSeg genannt, Schol. ad Apollon. Argon. I, 917 (p. 355 Eeil); 
Artemid., Oneirocr. I, 77 Hercher ol arifpavoi ix xtav noQfpvQfSv xal 
d-avaxov atjfiaCvovaiv • l/£t yaQ riva t6 noQipvQovv /^w/u« avfiTid&siav 
TiQog Tov d^ttvarov] die Spartaner bestatteten iv (foivixCd ly Plut., 
Lycurg. 27. 

^) Die älteste Schilderung des römischen Brauches bei Nicolaus I, 
responsa ad consulta Bulgar. 3 (bei Duchesne 413): in ecclesia per 
sacerdotis manum statuuntur sicque demum benedictionem etvelamen 
caeleste suscipiunt. verumtamen velamen illud non suscipit^ qui ad 
secundas nuptias migrat. post haec autem de ecclesia egressi Coronas 
in capitibus gestaut, quae semper in ecclesia ipsa sunt solitae reservari. 
In d. griech. Kii-che heisst die Eheeinsegnung gradezu dxoXov&ia tov 
arsffavwfiaTog, Goar, Euchologion 314 fif. ; die Bekränzung hier zuerst 
erwähnt v. Chrysost., in 1 Tim. hom. 9, Goar 323 b. In den Formularen 
sämtlicher orientalischer Kirchen findet sich die Bekränzung mit teil- 
weise sehr ausgedehnter Benedictiou der Kränze, Denzinger, Hitus 
orientalium II, 364—482. 

») Goar 325. Denzinger II, 380. 463. 476. 482. 

•j Ambrosius, ep. 19, 7 velamen sacerdotale; Siricius, decret. ad 
Himer. 4 velatio conjugalis; Sacram. Leonian. I, 446 Murat. velatio 
nuptialis; Nicolaus 1. c. ; nach Duchesne 413 f. — Bei den Armeniern 
holt der Bräutigam die Braut ab, a capite ad pedes velo rubre cooper- 
tam, Denzinger 479; auch der Bräutigam trägt ein solches velum, 
480, 2; in der Kirche sacerdos velum expandit in capite^ 452. In der 
koptischen Kirche werden Braut u. Bräutigam zusammen vom Priester 
mit einem velum candidum bedeckt, 365. 370, 3. 

*) Goar 310 SC^aaiv avroTg xrjgovg dnrofi^vovg; 314 fio^Qx^'^^'' ^'^ 
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schrieben hätte, wird indes durch nichts angezeigt. Man wird wohl 
mit der Annahme nicht fehlgehen, dass man sich schon in der 
antiken Welt der ursprünglichen religiösen Bedeutung dieser 
Brauche kaum mehr bewusst war. Um so leichter konnte die 
Kirche diese Sitten zu Trägem einer neuen religiösen Symbolik 
machen. 



S c h 1 u s s. 



Fassen wir zum Schluss die im Laufe unsrer Untersuchung 
gewonnenen Gesichtspunkte kurz zusammen: 

1. Schon das allgemeine Urteil der kirchlichen Schrift- 
steller über die das Hauptbollwerk des untergehenden Heiden- 
timis bildenden Mysterien legt den Schluss nahe, dass ein direkter 
Einfluss der Mysterien auf das Christentum, d. h. eine bewusste 
Aufnahme von Formen und Institutionen der Mysterienculte, 
kaum stattgefunden haben kann. Ebendarum wäre es durch- 
aus verfehlt, bei der Untersuchung der Frage nach dem „Ein- 
fluss des Mysterienwesens" nur die eigentlichen Mysterien, d. h. 
die Mysterienanstalten mit regelmässigen Mysterienfeiern, in Be- 
tracht zu ziehen. Vielmehr ist der ganze Complex der der 
geistigen Cultur der Kaiserzeit angehörigen Erscheinungen ins 
Auge zu fassen, die in irgendwelcher Weise zu dem Mysterien- 
wesen in Beziehung stehen: also die Kathartik, die Magie imd 
die neuplatonische Telestik nicht minder als die religiös-mystische 



T(ß vatp fifj« xrjgdiv aniofAivwv, Symeon Tbessalon. bei Goar 313, & 
Xafind^as ßaaraCovai xal ndviBg ofjioCojg XafxnadviifjOQovaiv ol sckrjQixol. 
Ahnlich wohl in der latein. Kirche, Petr. Chrysol. serm. 22, bei Goar 
]. c, quia semper nuptiis amicae sunt faces, Inminum testimonio cele- 
bratur castitas nnptiarum. In d. kopt. Kirche procedant ad portam 
ecclesiae obviam sponsae cnm cereis qucque et campanulis, Denzinger 
II, 364. 
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Richtung der spätem Philosophie, in der die religiöse Stimmung 
der 2ieit ihren deutlichsten Ausdruck gefunden hat Denn von 
allen diesen Erscheinungen lässt sich nachweisen, dass sie ihren 
Einfluss auf das Christentum geübt, während es oft nicht 
möglich ist, von verschiedenen Seiten ausgehende Einwirkungen 
ähnlichen Grundcharakters reinlich g^en einander abzugrenzen. 
Durch das Zusammenwirken dieser verschiedenen Medien ist 
das Mysterien -Element im Christentum zu hoher Bedeutung 
gelangt. 

2. Eben dieser Umfang und diese Allgemeinheit der in 
Rede stehenden Entwicklung zeigt deutlich, dass sich dieselbe 
durch die Annahme von bewusster oder gar berechneter Ent- 
lehnung, von Accomodation an die religiöse Sprache des Heiden- 
tums und seine Auffassungsweise und dergleichen nicht erklären 
lässt, dass wir es hier vielmehr mit einem natumotwendigen und 
daher unbewusst sich vollziehenden Prozesse zu thun haben. 

3. Dieser Prozess ist sozusagen ein religiös-psychologischer, 
d. h. er vollzieht sich vor allem in der Sphäre religiösen Fühlens 
und Empfindens, die in immer steigendem Masse von der mysti- 
schen Stimmung der ausgehenden Antike beherrscht wird. 

4. Anstoss und Anknüpfungspunkte dieser Entwicklung 
waren damit gegeben, dass einerseits das Christentum von An- 
fang an in gewisser Hinsicht ein Wissen um geoffenbarte 
Glaubenswahrheiten war, eine Seite, die den heidnischen Volks- 
religionen fehlte, wohl aber in den Offenbarungen der Mysterien 
und in der neupythagoraeischen und neuplatonischen Annahme 
einer göttlichen Offenbarung der höchsten Wahrheiten eine ge- 
wisse Analogie hatte. Andrerseits hatte das Christentum zwei 
heilige Handlungen, Taufe und Abendmahl, die dem antiken 
Menschen als Mysterien erscheinen und daher die entsprechenden 
Gefühle und Stimmungen wachrufen mussten. 

5. Demnach wird einmal das Christentum als yvotoig 
/ivOTtigifav aufgefasst Dieser Gresichtspunkt bestimmt die 
religiöse Gedankenwelt der grossen Alexandriner und ist hier 
genau in derselben Weise ausgestaltet wie in der gleichzeitigen 
Philosophie. Er fehlt aber auch bei den andern kirchlichen 
Autoren der Zeit nicht und beherrscht vom vierten Jh, ab das 
allgemeine kirchliche Bewusstsein. 
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6. Audrerseits werden Taufe und Abeuduiahl als Mysterien 
aufgefasst, ein Prozess, der sich zunächst und vor allem im Ge- 
biete des religiösen Gefühls vollzieht und sodann im Aufkommen 
der Mysterien-Terminologie, der Arcandisciplin und gewisser 
Mysterienriten zu greifbarem Ausdrucke gelangt. Diese Er- 
scheinungen bilden die allgemein verbreiteten, von Alters her 
fest geprägten und daher dem antiken Menschen selbstverständ- 
lichen Ausdrucksformen der betreffenden Empfindung. Ihr Auf- 
kommen beruht daher nicht auf bewusster Entlehnung aus dem 
Mysterienwesen, sondern ist eine notwendige Folge des Vor- 
herrschens der Idee des Mysteriums im religiösen Gefühl. 

7. Eben darum sind uns die ersten Anfange dieser Ent- 
wicklung notwendig verborgen. Es ist deshalb ganz unmöglich, 
die Zeit zu fixiren, wo dieselbe eingesetzt hat Man kann nur 
sagen, dass, wie für den Prozess der Hellenisirung überhaupt^ so 
auch für diese Seite desselben mit dem Eintritt des Christentums 
in die antike Culturwelt die Bedingungen gegeben waren. Die 
Anfänge der in Rede stehenden Entwicklung fallen also in sehr 
frühe Zeit; dagegen ist es erst das vierte und fünfte Jh., wo 
sie zu völliger Ausgestaltung gelangt und insbesondre dem christ- 
lichen Cultus sein charakteristisches Gepräge verleiht i). 



^) Ein Faktor, durch den das Mysterienwesen indirekt bedeutenden 
Einfluss auf das Christentum geübt hat, ist hier nicht zur Sprache ge- 
kommen: die Areopagi tischen Schriften u. ihre Gultusmystik. 
Was in denselben über die kirchlichen Mysterien wie über die 
mysteriöse Fassung der höchsten Wahrheiten ausgeführt wird, ist die 
neuplatonische Theorie in christlichem Gewände. Die hier vertretenen 
Anschauungen müssen sich jedoch in der Entstehungszeit dieser Schriften 
auf einen kleinen Kreis beschränkt haben und dürfen deshalb, selbst 
wenn dieser Schriftencomplex seinem Grundstocke nach schon dem 
4ten Jh. zuzuweisen wäre, zur Gharakterisirung des 4ten u. öten Jh.'s 
nicht verwandt werden. Ihre universelle Bedeutung und Wirkung 
fällt in eine beträchtlich spätere Zeit. 



